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Introduccion.

El analisis “psicologico” de Nietzsche, o mejor, el diagnodstico fisioldgico sobre el
budismo, le descubren una experiencia abismal: la doctrina del Buddha, como la revelada
por el satiro Sileno (entre otras mascaradas dionisiacas), desnuda una “terrible verdad”,
monstruosa e insoportable: la existencia se estructura como “sufrimiento”. Esta verdad,
dicha por Buddha en Benarés (“Cuatro Nobles Verdades”), suscita en Nietzsche una suerte
de seduccién hacia esta ¢filosofia?. Vislumbra los signos de una higiene, una terapéutica-
de-si, una elaboracion profunda de si que se manifiesta en una “dietética” del sufrimiento.
Sin embargo, detras de este “cuidado-de-si” pulsa subrepticiamente para Nietzsche una
voluntad nihilista, una pulsion de muerte que se manifiesta en su busqueda de la
eliminacion total del sufrimiento por la anulacion del “deseo”, los impulsos, los afectos, en
definitiva, de la existencia. Hay en el budismo de Nietzsche un querer-desligarse-de-la-vida
en su “ideal ascético”: el nirvapa. Esta “ficcion” revelaria la expresion de una ruptura
primigenia con el mundo, un extrafiamiento, la huida pasiva de la realidad: “mejor querer la
nada que no querer”’, mejor “apagarse”, “extinguirse”, que perseverar en la tragedia del
ser... la nada, entonces, como voluntad, la muerte como deseo.

En EI nacimiento de la tragedia, el budismo estara encarnado en su personaje mas
ominoso: Dioniso. Este dios de la danza, del éxtasis, de la pérdida de la subjetividad esta
impregnado, no obstante, de un pesimismo budico (tefiido de la metafisica
schopenahueriana), un ya no “querer-existir”, un deseo de descorrer el velo de la ilusion
(Maya) para sumergirse en la plenitud primitiva, lo Uno primordial (Ur-ein). En Dioniso se
estaria la falta budista de un principio “apolineo”, una fuerza activa, plastica, que
transforme el sufrimiento en una potencia afirmadora de la existencia, del devenir; la
enfermedad y la nausea en una perspectiva sobre la salud; la crueldad en puro placer.

En EIl Anticristo Nietzsche descubrird en el budismo la carencia de tecnologias de
culpabilidad, de una fabrica de sufrimiento, de una ideologia perversa, patoldgica, neurdtica
y represiva: ausencia de “resentimiento” y “mala conciencia”. No obstante, si por un lado el

budismo se fuga de estos dispositivos enfermizos, de estos mecanismos sadico-



masoquistas, Nietzsche mostrara un retorno a la “neurosis religiosa” en su “ideal ascético”:
el nirvapa, expresion de un “trasmundo”, pliegue nihilista que escinde la vida entre
apariencia y realidad, fabula y verdad.

Trazaremos, por un lado, un corte genealogico sobre el analisis nietzscheano del
budismo, situdndonos en esa visceral relacion entre el sufrimiento y la existencia, y por
otro, un recorrido sobre la doctrina budista, desedimentando ciertos conceptos intrincados,
paradojicos e ineludibles: dukkha (“sufrimiento”), tahna (“deseo”, “sed”) y nirvana. Asi,
deseamos reflejar no sélo las diferencias, las distancias irreversibles, la “miopia” tal vez
inevitable de la interpretacion de Nietzsche, sino también los puntos de articulacion, los

umbrales de contacto, las convergencias andnimas, soslayadas, extrafiamente latentes.

No buscamos hacer de Nietzche un profeta, un mistico, mucho menos un iluminado,

sino reconstruir un didlogo todavia inconcluso, un dialogo que alin da que pensar.



I. El budismo en El nacimiento de la tragedia y EI Anticristo. Una lectura genealogica.
1. La “terrible verdad” de Dioniso: la existencia se estructura como sufrimiento.

Lo monstruoso’ se descubre por la revelacién de lo que estaba cubierto, por la caida
de telones y decorados Yy la aparicion de lo obsceno como su fondo. Provocar lo monstruoso
puede ser peligroso; descorrer los velos que lo disimulan, nefasto. Ya en Sobre verdad y
mentira en sentido extramoral Nietzsche parece presagiarlo mas en sus silencios que en lo

dicho en su escritura:

“jay de la funesta curiosidad que pudiese mirar fuera a través de una hendidura del
cuarto de la conciencia y vislumbrase entonces que el hombre descansa sobre la
crueldad, la codicia, la insaciabilidad, el asesinato, en la indiferencia de su ignorancia y,
por asi decirlo, pendiente en sus suefios del lomo de un tigre! ;De donde procede en el

., . . 2
mundo entero, en esta constelacion, el impulso hacia la verdad?””.

Ante esa verdad Nietzsche se encuentra a la vez repelido y fascinado, seducido y
rechazado. Se desliza, entre apasionado e inhibido, sobre las veladuras que contornean un
secreto intimo, esencial: la abyecta verdad lo cautiva, lo embriaga con su canto de sirena
(serd, en principio, por la musica que se abriga en el ser) y su mirada se deja atrapar y
extraviar por ese juego de seduccion violenta. Experiencia de lo trdgico que acontece en
una suerte de travesia por lo “eterno femenino™, aventura que no desea la conquista, la
posesion, sino la busca, la infinita pregunta, el placer en el coqueteo, pues “En ultima
instancia es la verdad una mujer: no se debe hacer violencia.”

La mujer-verdad, metafora nietzscheana para (no) mostrar el abismo que se oculta

en el fondo, nos impulsa, no obstante, a mirar bajo su falda, desentrafar lo que alli esconde.

'Riidiger Safranski recuerda que por “monstruoso” (Ungeheur) Nietzsche refiere a “lo que desborda la
dimension apolinea, es decir, la realidad acufada a través de formas precisas...” en Safranski, R., Nietzsche.
Biografia de su pensamiento, Barcelona, Tusquets, 2004, p. 17.

2 Nietzsche, F., Sobre verdad y mentira en sentido extramoral, Madrid, Tecnos, 1998, pp. 19-20.

3 «;Me es licito atreverme a expresar de paso la sospecha de que yo conozco a las mujercitas? Esto forma
parte de mi dote dionisiaca, ;quién sabe? Tal vez sea el primer psicélogo de lo eterno femenino.” En
Nietzsche, F., Ecce Homo, Madrid, Alianza, 2010, p. 71.

* Nietzsche, F., Més alla del bien y del mal, Buenos Aires, Alianza, 2007, § 220, p. 166.
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Tal es la experiencia tragica: ¢qué es esa verdad que nos empuja hacia el limite de lo
intolerable y lo indecible constrifiéndonos a reposar sobre la mentira? La monstruosidad

desbordante de la verdad asoma en Nietzsche con el mito tragico de Edipo:

“iEdipo, asesino de su padre, Edipo, esposo de su madre, Edipo, solucionador del
enigma de la Esfinge! ;Qué nos dice la misteriosa trinidad de estos actos fatales? [...] el
mito parece querer susurrarnos que la sabiduria, y precisamente la sabiduria dionisiaca,
es una atrocidad contra la naturaleza, que quien con su saber precipita a la naturaleza en
el abismo de la aniquilacion, éste tiene que experimentar también en si mismo la

disolucion de la naturaleza.”

Este simbolismo mitico supone un contacto con el mundo uterino, una regresion al
vientre materno, a ese fondo ominoso al cual hace sefias la prohibicion original: “el tabu del
incesto”; supone una experiencia tragica, la penetracion de un nucleo intimo, el canto de
Dioniso, melancélico, nostalgico, que “habla de las Madres del ser, cuyos nombres son:
llusion, Voluntad, Dolor.”®

En sus tiempos de escritura sobre la tragedia, travesia solitaria por la trama griega’,
Nietzsche prepara los contornos que definirdn su pensamiento tragico de la existencia,
origen del drama mismo de su filosofia: la existencia se estructura como sufrimiento. En
este sentido “el personaje mas doliente de la escena griega, el desgraciado Edipo” trasunta,
sin violentar su misterio, en una suerte de perifrasis inevitable como construccion de lo
imaginario en la que opera tacita la verdad, una sabiduria olvidada, una revelacion tragica:
la vision dionisiaca del mundo. En Edipo esta inscripto de forma apodictica un imperativo
de busqueda, el deseo tipicamente griego de experienciar lo espantoso, lo insoportable y la

desgracia inminente, acaso la culpabilidad ausente de pecado (“El hombre noble no peca,

® Nietzsche, F., El nacimiento de la tragedia, Buenos Aires, Alianza, 2007, pp. 90-91.

® Ibid. p. 164.

" Como sugiere Oscar del Barco: “La “deconstruccién” que realizo Nietzsche de este mecanismo de violencia
generalizada no era facil de comprender en su época, pero se trataba de una imposibilidad real de lectura y no,
como él se quejaba, de que nadie supiera leerlo: el libro que todos esperaban que fuese un riguroso estudio
cientifico de filologia historica se habia transformado en un Jano bifronte que, al mismo tiempo que
desmontaba los mecanismos de representacion en cuanto accion conformadora del orden politico, educativo,
religioso y estético-filosofico, anunciaba el principio de un ética sin hombre como Unica alternativa al
crecimiento del nihilismo contemporaneo.” En Del Barco, O. “Notas sobre la mistica de Nietzsche” en El
abandono de las palabras, Buenos Aires, Letra Viva, 2010, p. 260.
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quiere decirnos el profundo poeta...”®) que significa haber desnudado un secreto vedado a
los hombres. Edipo sera la expresion hiperbdlica del nihilismo pasivo, de la resignacion, el
quietismo de la voluntad que se abandona a la muerte, reprimiéndose a si misma. En el
lenguaje simbdlico de Asi hablé Zaratustra, se disfraza con la imagen del “camello” que

° como los eremitas en busca del arrobamiento con el

“corre al desierto con su carga”
ntcleo originario del ser.”® Pero Nietzsche introduce una cesura, una diferencia en la
intimidad misma del pesimismo contraponiendo a Edipo (en un juego, en principio,
dialéctico que no obstante prefigura su propia disolucién y contiene los trayectos futuros de
su pensamiento) el heroismo de lo monstruoso encarnado en Prometeo. “A la aureola de la
pasividad contrapongo yo ahora la aureola de la actividad, que con su resplandor circunda
al Prometeo de Esquilo.”*! En esta figura mitica, en su subversién, en su impulso titanico
que lo precipita hacia el fondo del Tartaro, Nietzsche encuentra la potencia del nihilismo
activo, su fuerza negadora de los valores presentes, un signo de fortaleza del espiritu. No
obstante su poder es limitado: “es un signo de una fortaleza no suficiente para volverse
productivo y establecer nuevamente una meta, un porqué, una creencia.”*? Seré el “santo
no” del leodn, el grito frenético del “yo quiero” que aln posibilitando la apertura para
nuevos valores, para la existencia de otros mundos posibles, no logra definirse
completamente como una voluntad soberana. Estos dos personajes de la escena griega, del
imaginario tragico, en donde se entrelazan lo real (“horrorosa verdad”) y lo simbolico (la

cultura, el lenguaje), encarnaciones del santo (en un sentido no cristiano, sino

8 Nietzsche, F., EI nacimiento..., Op. Cit., p. 89.

% Nietzsche, F., Asi hablé Zaratustra, Buenos Aires, Alianza, 2007, p. 50.

10 Como recuerda y resalta Laura Laiseca, “A diferencia de Jesus, Zaratustra busca la soledad en la montafia y
no en el desierto. Tampoco se oculta en el bosque como el “santo” del ideal ascético [...] La soledad de la
montafia del maestro persa se diferencia netamente de la de la tradicion cristiana...”. En Laiseca, L., El
nihilismo europeo, Buenos Aires, Biblos, 2001, p. 238. Para una lectura sobre la “huida” de los anacoretas al
desierto, remitase al texto El extrafiamiento del mundo de Peter Sloterdijk, particularmente al capitulo
“;Adonde van los monjes? Sobre la huida del mundo desde la perspectiva antropologica”. En Sloterdijk, P.,
El extrafiamiento del mundo, Madrid, Editora Nacional, 2002.

1 Nietzsche, F., El nacimiento..., Op. Cit. p. 91.

12 Fragmentos P6stumos, volumen | (1885-1889)/ Friedrich Nietzsche; ed. por Diego Sanchez Meca; trad. por
Juan Luis Vernal y Joan B. Llinares. 2% ed. Madrid, Tecnos, 2008, 9[35], p. 242. En adelante se citara como
sigue: FP. (1885-1889), [fragmento], [pagina].



schopenhaueriano™) y el artista respectivamente, estimulan a Nietzsche a pensar
posteriormente una diferencia esencial en la interioridad del pesimismo.
En su “Ensayo de autocritica”, afadido en 1886 a la tercera edicion de El

nacimiento de la tragedia, Nietzsche bordea una incognita nodal.

“;Existe un pesimismo de la fortaleza? ¢Una predileccion intelectual por las cosas duras,
horrendas, malvadas, problematicas de la existencia, predileccion nacida de un bienestar, de una
salud desbordante, de una plenitud de la existencia? ¢Se da tal vez un sufrimiento causado por esa
misma sobreplenitud? ¢Una tentadora valentia de la mas aguda de las miradas, valentia que anhela
lo terrible, por considerarlo el enemigo, el digno enemigo en el que el poder pone a prueba su

fuerza?”

Enigmas primordiales donde convergen y anudan las multiples obsesiones que articularan
sus textos; en estas lineas ya no habla la voz de Schopenhauer, sino la del discipulo de un
“dios desconocido” que comienza a germinar en las profundidades: Dioniso.

En Creplsculo de los idolos, en una suerte de regresion a ese “libro imposible”,

Nietzsche dice:

“El decir si a la vida incluso en sus problemas mas extrafios y duros; la voluntad de vida,
regocijandose de su propia inagotabilidad al sacrificar a sus tipos més altos,- a eso fue a lo que yo
Ilamé dionisiaco, eso fue lo que yo adiviné como puente que lleva a la psicologia del poeta tragico.
No para desembarazarse del espanto y la compasion, no para purificarse de un efecto peligroso
mediante una vehemente descarga de ese efecto —asi lo entendid Aristételes-: sino para mas alla del
espanto y la compasién, ser nosotros mismos el eterno placer del devenir, - ese placer que incluye

en si también el placer de destruir...”*

La revelacién de lo dionisiaco transportd a Nietzsche de una filosofia de la tragedia a una
filosofia tragica y a una resignificacion del sufrimiento. La tragedia, “la voluptuosidad
dolorosa de la tragedia”, como espectaculo en el que la crueldad en toda su abyeccion se

descubre, significara para Nietzsche, contrariamente a Schopenhauer (“jOh, de qué modo

13 Schopenhauer concibe santo no al vencedor del mundo, sino “al vencedor de si mismo”, aquel que “rechaza
lo que llena el corazén de los demas hombres, en que se repudia esa voluntad de vivir”.

YNietzsche, F., “Ensayo de autocritica” en El nacimiento..., Op. Cit., p. 26.

!5 Nietzsche, F., Crepusculo de los idolos, Madrid, Alianza, 2010, pp. 144-145.
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"’

tan distinto me hablaba Dioniso a mi!”), la sagrada afirmacion de la existencia, del devenir,
que desea lo terrible, que busca lo monstruoso, que no s6lo no declina el dolor mas
profundo sino que se disciplina en el sufrimiento, pues presiente que “también en el
sufrimiento propio, en el hacerse-sufrir-a-si-mismo se da un goce amplio, amplisimo...”*.
Si Nietzsche pudo pensarse como “el primer filosofo tragico” fue por su salud exuberante
(o “gran salud”), por su movilidad y ligereza, por su arte de convertir la enfermedad, el
malestar, la angustia, el exceso de sufrimiento en un placer supremo y un cuerpo

desbordante de vida y afectos’.

“¢Qué es lo que el artista tragico nos comunica acerca de si mismo? La valentia y libertad del
sentimiento ante un enemigo poderoso, ante un infortunio sublime, ante un problema que causa
espanto- ese estado victorioso es el que el artista escoge, el que él glorifica. Ante la tragedia lo que
hay de guerrero en nuestra alma celebra sus saturnales; quien estd habituado al sufrimiento, quien

va buscando el sufrimiento, el hombre heroico, ensalza con la tragedia su existencia,- Gnicamente a
518

él le ofrece el artista tragico la bebida de esa crueldad dulcisima.
En efecto, su viaje “inicidtico” hacia la tragedia griega, el descubrimiento de lo que el
griego experienciaba en todo su erotismo (en el sentido dado por Bataille: “la afirmacion de
la vida hasta en la muerte”), develé a Nietzsche no la “vacuidad” de la existencia, la
ausencia de verdad, la nada como destino, como la filosofia de Schopenhauer proclamaba,
sino que es precisamente el profundo sufrimiento, la crueldad, los martirios (sin martir), lo
que estimula la “voluntad de poder”, lo que jerarquiza, lo que vuelve aristocratas los
espiritus. “Todo devenir y crecer, todo lo que es una garantia del futuro, implica dolor...
Para que exista el placer del crear, para que la voluntad de vida se afirme eternamente a si
misma, tiene que existir también eternamente el «tormento de la parturienta»... Todo eso

significa la palabra Dioniso™.*® La existencia se redime a si misma pues es lo Gnico

18 Nietzsche, F., Mds alld..., Op. Cit., §229, p.177.

Y “De mi propio veneno hago balsamo para mis enfermedades. Yo ordefio tus ubres querida afliccion.”
Fragmentos P6stumos (1882-1885)/ Friedrich Nietzsche; ed. por Diego Sanchez Meca; trad., introd. y notas
de Diego Sanchez Meca y Jesus Conill. 22 ed., Madrid, Tecnos, 2010, 4[6], p. 92. En adelante se citara: FP.
(1882-1885), [fragmento], [pagina].

'8 Nietzsche, F., Crepiisculo..., Op. Cit., p. 109.

9 Nietzsche, F., Crepiisculo..., Op. Cit., p. 143. Reminiscencia de las palabras de Zaratustra: “Crear —esa es la
gran redencion del sufrimiento, asi es como se vuelve ligera la vida. Mas para que el creador exista son
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absolutamente sagrado y santificado en su esencia como para justificar hasta el mayor de
los sufrimientos (y los crimenes). Todo artilugio conjurado por una “voluntad de nada” o
una nostalgia por la unidad perdida, que en la semantica nietzscheana adoptaran multiples
nombres anudados en una plena sinonimia (“mundo verdadero”, “Dios”, “nirvana’), no es
sino un sacrilegio hacia la vida impulsado por la maquinaria del resentimiento.

En este sentido, el significado de “sufrimiento” deviene el punto nodal de la

psicologia/fisiologia nietzscheana del budismo.
2. El budismo en El nacimiento de la tragedia: umbrales del “nihilismo budista”.

Mostramos que la tragedia era la efusion, el “grito jubiloso de Dioniso”, una
rasgadura en el velo de Maya, el sortilegio de la individuacion quebrantado, el
desenmascaramiento en todo su espanto de “las Madres del ser”: Ilusion, Voluntad, Dolor.
Este acertijo conjurado por Nietzsche en el que se refleja lo secreto y lo exotérico, esta
experiencia obsesiva desde la que entreteje su escrito sobre la tragedia, se revela ain como
un misterio pues su sentido no ha sido colmado. Aqui resuenan no solo los nombres de
Schopenhauer y Goethe, sino también conceptos de la “mistica oriental”, de la India y del
budismo. “Lamentablemente —escribe Oscar del Barco- este aspecto de la formacion
espiritual de Nietzsche no ha sido suficientemente investigado, pese a que sin duda sacaria
a luz el origen histdrico de algunos de sus pensamientos fundamentales.” 20 En efecto, en El
nacimiento de la tragedia, desde una “poética” que luego abandonara (aunque seguird
pulsando desde las sombras), Nietzsche hace una sugestiva lectura de la doctrina del
Buddha.

En un fragmento por demas sugerente tanto como criptico, Nietzsche escribe:

necesarios sufrimientos y muchas transformaciones. jSi, muchas amargas muertes tienen que haber en nuestra
vida, creadores! De ese modo sois defensores y justificadores de todo lo perecedero. Para ser el hijo que
vuelve a nacer, para ser eso el creador mismo tiene que querer ser también la parturienta y los dolores de la
parturienta.” En Asi hablé..., Op. Cit., p. 133.

20 Del Barco, O., “Notas sobre la mistica de Nietzsche” en El abandono de las palabras, Buenos Aires, Letra
Viva, 2010, p. 258.
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“Es un fenémeno eterno: mediante una ilusion extendida sobre las cosas la avida voluntad
encuentra siempre un medio de retener a sus criaturas en la vida y de forzarlas a seguir viviendo. A
éste lo encadena el placer socratico del conocer vy la ilusién de poder curar con él la herida eterna
del existir, a aquél lo enreda el seductor velo de la belleza del arte, que se agita ante sus ojos, al de
mas alla, el consuelo metafisico de que, bajo el torbellino de los fenémenos, continda fluyendo
indestructiblemente la vida eterna [...]. Aquellos tres grados de ilusion estan reservados en general
solo a las naturalezas mas noblemente dotadas, que sienten el peso y la gravedad de la existencia en
general con el hondo displacer, y a las que es preciso librar engafiosamente de ese displacer
mediante estimulantes seleccionados. De estos estimulantes se compone todo lo que nosotros
Ilamamos cultura: segin cudl sea la proporcion de las mezclas, tendremos una cultura
preponderantemente socratica, o artistica, o tragica; o si Se nos quiere permitir unas
ejemplificaciones historicas: hay, o bien una cultura alejandrina, o bien una cultura helénica, o bien

. 21
una cultura budista.”

No nos sumergiremos en la compleja problematica de la configuracion de “culturas™®. La
exégesis del texto se realizard en una articulacion con este aforismo: “Al budista le falta la
fe en el arte: de ahf el quietismo.”?

En El nacimiento de la tragedia, la compulsion anémala de las fuerzas dionisiacas
reclama la potencia de la transfiguracion apolinea para, finalmente, metamorfosearse en
“poder”, en un profundo goce y afirmacion eterna de la existencia. Nietzsche imagina el
mundo como la obra “de un dios sufriente y atormentado”, como “humo coloreado ante los

ojos de un ser divinamente insatisfecho”?*

. Este dios andnimo, enigmatico, “desconocido”,
mas cercano a Schopenhauer que a si mismo, es extrafio al Dioniso de los libros por venir

de Nietzsche, “dios-artista completamente amoral y desprovisto de escrapulos”. En el

2! Nietzsche, F., EI nacimiento..., Op. Cit., pp. 145-146.

22 para una lectura sobre el origen y los multiples sentidos e implicancias de la “cultura” en Nietzsche, 1éase:
Deleuze, G., Nietzsche y la filosofia, Barcelona, Anagrama, 2008, pp. 187-194; Sloterdijk, P. El pensador en
escena, Valencia, Pre-Textos, 2000, p. 151 y ss.; Klossowski, P., Nietzsche y el circulo vicioso, La Plata,
Caronte, 2009; Sanchez Meca, D., En torno al superhombre, Barcelona, Anthropos, 1989, pp. 59 y ss. Sélo
deseamos sugerir que en El nacimiento de la tragedia la conformacion de la “cultura” parece poseer un cariz
“econdémico”: debe haber un equilibrio entre el flujo de energia apolinea y el flujo de energia dionisiaca para
no tener que expiar una suerte de “culpa” metafisica.

% Fragmentos Péstumos (1869-1874)/ Friedrich Nietzsche; ed. por Diego Sanchez Meca; trad., introd. y notas
de Luis E. de Santiago Guervos. 22 ed. Madrid, Tecnos, 2010, 5 [44], p. 131. En adelante se citara: FP. (1869-
1874), [fragmento], [pagina].

2 Nietzsche, F., Asi hablé Zaratustra, Buenos Aires, Alianza, 2007, p. 56.
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Dioniso de El nacimiento de la tragedia habita una “pulsion budica”, un deseo de hundirse
en el “fondo original”, una negacion de la existencia abismandose en el no-ser y que se
consuma en la anulaciéon de la voluntad, en la negacion budista del “querer vivir”. Este

Dioniso resuelve el sufrimiento, el dolor, en la reconciliacién mistica con el Origen.

“El éxtasis del estado dionisiaco, con su aniquilacion de las barreras y limites habituales de la
existencia, contiene, mientras dura, un elemento letargico, en el cual se sumergen todas las
vivencias del pasado. Quedan de este modo separados entre si, por este abismo del olvido, el
mundo de la realidad cotidiana y el mundo de la realidad dionisiaca. Pero tan pronto como la
primera vuelve a penetrar en la conciencia, es sentida en cuanto tal con ndusea: un estado de animo

ascético, negador de la voluntad, es el fruto de tales estados.”?

Lo que sugiere Nietzsche, con un tono mistérico?®, es que al retorno de esta experiencia de

27 al regreso de este arrobamiento en el que la subjetividad se derrama en una

ViKDIO,
intensidad inefable, en una unificacion extatica con el ser, en el que el “principio de
individuacion” se rompe develdndose en su plenitud un lugar vacio e innominable, no
puede sucederle sino un estado budista de negacion de la existencia. El budismo, como
“nihilismo pasivo”, como doctrina profesada por el “Adivino del gran cansancio”, pulsa en

El nacimiento de la tragedia bajo la puesta en escena de Edipo, Hamlet... mascaradas

dionisiacas.

“El conocimiento mata el obrar, para obrar es necesario hallarse envuelto por el velo de la ilusion —

ésta es la enseflanza de Hamlet [...] es el conocimiento verdadero, es la mirada que ha penetrado en

2 Nietzsche, F., “La vision dionisiaca del mundo” en El nacimiento..., Op. Cit., p. 244.

% Es interesante rastrear en la obra nietzscheana que cuanto més bordea el agujero de lo monstruoso, mas lo
devora a Nietzsche la afasia, la glosolalia, el grito (en La vision dionisiaca del mundo o en su Zaratustra,
cuando contempla una vision espantosa jamas vista, o en el gorgoteo de “el mas feo de todos los hombres”, la
imposibilidad de decir lo “terrible”), o, finalmente, el mutismo, un lenguaje del afuera (en “La mas silenciosa
de todas las horas”). Quiza, sea como sugiere Oscar del Barco: “Se trata de visiones sin contenidos y sin
substancias que las soporten. Sin duda Nietzsche sostuvo su estado espiritual: el dolor, la alegria, el trabajo, la
soledad, fueron llevados a un grado tal de intensidad que se volvieron inconmensurables en relacion con el
lenguaje. Y este fue el problema, pues ;cémo hablar de lo innombrable, de eso que cuando se nombra ya no
es? Y, al mismo tiempo, (Como no hablar de eso si todo hablar lo presupone, lo necesita incluso?” En Del
Barco, O., “Notas sobre...”, Op. Cit., p. 268.

2’ Este arrobamiento nietzscheano ha sido, quiza, analogo a la experiencia budista de la “inexistencia”
(abhava) simbolizada en la imagen de “el hijo de la mujer estéril”, “los cuernos de la liebre” o bien, a la
experiencia upanishadica del “neti, neti”, ni asi, ni asi, como el limite para nombrar lo Absoluto.
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la horrenda verdad lo que pesa mas que todos los motivos que incitan a obrar, tanto en Hamlet
como en el hombre dionisiaco. Ahora ningln consuelo produce ya efecto, el anhelo va més alla de
un mundo después de la muerte, incluso mas alla de los dioses, la existencia es negada junto con su

resplandeciente reflejo en los dioses o en un mas alla.”?

Se revela, también, en la confidencia del satiro Sileno, en el acertijo forzado a decirlo: “Lo
mejor de todo es totalmente inalcanzable para ti: no haber nacido, no ser, ser nada. Y lo
mejor en segundo lugar es para ti —morir pronto.”?

El budismo en EI nacimiento de la tragedia tendria, entonces, un cariz puramente
metafisico. La critica del budismo elaborada por Nietzsche se entrama desde una
intertextualidad®, siendo esencial la lectura tan original como deformada de Schopenhauer

sobre los Vedas y las Upanishads y sus insinuaciones tacitas a la doctrina del Buddha.

2.1. Antecedentes: Schopenhauer y el budismo en ElI mundo como voluntad y

representacion.

En 1882, Schopenhauer escribe:

“Cuando tenia diecisiete afios y carecia todavia de toda instruccidn superior, quedé sobrecogido por
la desolacién de la vida igual que le pasé a Buda en su juventud al contemplar la enfermedad, la
vejez, el dolor y la muerte. La verdad clara y evidente que el mundo expresaba se superpuso pronto
a los dogmas judaicos que me habian inculcado y llegué a la conclusion de que este mundo no podia
ser obra de un ser benévolo sino, en todo caso, la creacion de un diablo que lo hubiese llamado a la

existencia para recrearse en la contemplacion de su dolor.”*

2 Nietzsche, F., El nacimiento..., Op. Cit., p. 78.

% Ibid. p. 52.

% Oscar del Barco, partiendo de un texto de Charles Andler (Nietzsche, sa vie et sa pensé, Paris, Gallimard,
1958), escribe que “el “orientalismo” de Nietzsche comenz6 con la lectura de dos volimenes de Frierich
Koeppen, Die religién des Buddha, y ya no se detuvo: la lectura de los trabajos de Spiegel y Darmesteter lo
introdujo en la religion y la gnosis irani; conocio los trabajos de su amigo el te6logo Overbeck sobre la gnosis
cristiana y los estudios de Paul Deussen sobre el Vedanta; frecuento la casa del orientalista Brockhaus y ley6
el Buda de Oldemberg.” En Del Barco, O., “Notas...”, Op. Cit., p.258.

3 Citado por Safranski, R., Schopenhauer y los afios salvajes de su filosofia, Buenos Aires, Tusquets, 2013,
pp. 61-62. Este es el mood intimo desde el cual Nietzsche concibe El nacimiento de la tragedia.
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Estas lineas son reveladoras pues Schopenhauer trasunta lo que, finalmente, sera su
filosofia. La misma Stimmung, en el sentido heideggeriano de “modo existencial
fundamental”, la misma adolescente angustia por la existencia (ciertamente sometida luego a
una rigurosa reflexion, pero que persiste en ciertos rasgos) pulsara los trazos de su
“pensamiento unico”: EI mundo como voluntad y representacion. Incluso, quiza, cabria
insinuar que Schopenhauer jamés trasvaso los margenes de lo escrito en su juventud, sino
gue como en un circulo compulsivo, de repeticion monotona, siempre retorno a elaborar los
enigmas de su infancia®.

“«El mundo es mi representacion»”- escribe Schopenhauer- [...] No hay verdad
alguna que sea mas cierta, mas independiente de cualquiera otra y que necesite menos
pruebas que ésta; todo lo que existe para el conocimiento, es decir, el mundo entero, no es
objeto mas que en relacién al sujeto, no es mas que percepcion de quien percibe; en una
palabra: representacion.”® Asi, el fenémeno de Kant trueca en la filosofia de Schopenhauer,
en un giro que lo resignifica, en representacion (Vorstellung). Y representacion dice
artilugio, ilusion, suefio, lo que la sabiduria india sugiere como «velo de Maya». “Es la
Maya, es el velo del error que cubre los ojos de los mortales, y que les hace ver un mundo
del cual no se puede afirmar la existencia, ni la no existencia, pues es semejante al ensuefio o
a la luz del sol que se refleja en la arena y que el viajero toma desde lejos por agua, 0 bien
una cuerda tirada en el suelo a la que toma por una serpiente.”34 Schopenhauer es
desbordado obstinadamente por un deseo de hender el horizonte y develar lo otro
esquizofrénico de la existencia, el revés de la vida, su realidad oculta, con el hondo
sentimiento de que tras ese velo somos al mismo tiempo actores y espectadores, victimas y
verdugos, representacion y cosa-en-si. Como sefiala George Simmel: “La filosofia de
Schopenhauer no es mas que un esfuerzo en busca de esta cosa en si. Pero no tratando de
llenar un esquema vacio [...] Schopenhauer, que era filosofo desde sus adentros, traia ya un
sentimiento caracteristico del mundo que le dirigia hacia el ser absoluto, a la unidad

definitiva de todas las diversidades.”® Si el fenémeno deviene representacion, la cosa-en-s

%2 para una lectura biogréfica del filésofo en la que cristaliza la presencia obstinada en su vida de los
conflictos pretéritos, léase el texto de Riidiger Safranski antes citado.
%3 Schopenhauer, A., El mundo como voluntad y representacion (vol. I), Madrid, Orbis, 1985, p. 17.
34 1hi
Ibid. p. 21.
% Simmel, G., Schopenhauer y Nietzsche, Buenos Aires, Anaconda, 1950, p. 36.
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también mutard acogiendo esta vez un cariz esencialmente fluctuante. EI mundo como
representacion es en el fondo Voluntad (Wille), representacion de la voluntad que es, en su
esencia, voluntad de objetivarse en representaciones. Este mundo es irreal, sombras sin
entidad, multiplicidad de individuaciones que fluyen de la VVoluntad como una ola (Welle)
del océano. La voluntad es un impulso inconsciente, un flujo sin limites, irresistible e
irrefrenable que creando por sobreabundancia la infinidad de seres, hasta en sus detalles
particulares, se identifica con todos los “yo” (humanos, animales, vegetales; organicos e
inorganicos del universo), fascindndose con los fragmentos de si misma. Tomando el
concepto lacaniano del “Estadio del espejo”, la metafora del “cuerpo fragmentado”, podria
pensarse a la Voluntad reconociéndose en este desdoblamiento esquizo, en estas identidades
alienantes, heterogeneidades refractarias. ‘“Mas con la adicion del mundo de la
representacion- dice Schopenhauer-, que se ha desenvuelto para su uso, adquiere la voluntad
conciencia de su querer y del objeto de éste, conoce que lo que quiere no es otra cosa que el
mundo y la vida tales como son.”*® Pero este reconocimiento acontece en un fractal, en
espejos quebrados, rotos, que la deforman y la multiplican; reflejandose e identificandose en
todas estas particularidades, la Voluntad olvida que es esencia del mundo, fuente y fondo de
la existencia. Cada individuo es, entonces, un disfraz, la mascarada de la VVoluntad jugando a
las escondidas consigo misma. La Voluntad no es el soberano universal (como recuerda
Nietzsche, Schopenhauer es “el primer ateo declarado e inflexible que hemos tenido los

»37) 'sino que, con rasgos hindues, con matices védicos, es la Directora, Actriz y

alemanes
Espectadora de todos los papeles y roles de la vida, ejecutando la Obra tan elocuentemente
que el publico (que en el fondo no es sino Ella misma) la cree real.

Se vislumbran, entonces, los lineamientos de su pesimismo existencial, los perfiles
de su metafisica nihilista. Schopenhauer escribe: “Como la voluntad es la cosa en si, la
sustancia, la esencia del mundo y como la vida, el mundo visible, el fendmeno, no es mas
que el espejo de aquélla, infiérese de ahi que la vida acompafiard a la voluntad tan
inseparablemente como la sombra al cuerpo. Donde quiera que hay voluntad existira

5938

también la vida, el mundo.”™ Y si la voluntad “que aspira siempre, porque su esencia es

% Schopenhauer, A., El mundo como... (vol. I1), Op. Cit., p. 98.
% Nietzsche, F., La gaya ciencia, Madrid, Akal, 2009, p. 278.
% Schopenhauer, A., El mundo como... (vol. I1), Op. Cit., pp. 98-99.
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Unicamente una aspiracion perpetua a la cual no puede poner término fin alguno que
consiga; que, por tanto, no puede ser finalmente saciada, y que sélo los obstaculos pueden

suspenderla, mas en si se prolonga hasta el infinito”®; cristaliza, pues, el dolor como lo més

>4 5 venir al mundo, venir al sufrimiento. Tal es la

propio de la vida: “vivir es padecer
tragedia de la existencia: la VVoluntad, realidad absoluta, es puro deseo, busca eterna de goce
gue jamas encuentra plena satisfaccion en una singularidad sino sélo con el todo; pero el
todo es infinito, de modo que nunca sera satisfecha en algin momento, ni siquiera en un
instante de la vida podra apaciguarse su blsqueda. La Voluntad esta escindida, desdoblada y
su objeto de deseo siempre perdido. La voluntad es, pues, su propio laberinto. La sabiduria
de las Upanishads, pero méas aun del budismo, descubren a Schopenhauer que lo tragico de
la vida esté en el deseo. El deseo, esto es, falta, ausencia, es la condicion previa a todo goce,
pero también de su proyeccidn subjetiva: el fantasma. Cuando el deseo encuentra el objeto
que pretende, lo posee, lo captura, inmediatamente el deseo se desplaza; el objeto no es sino

lo que invita al deseo pero nunca a su hartazgo.

“Todo querer tiene su fuente en la necesidad, es decir, un dolor, a que su satisfaccién pone término.
Mas por un deseo que se satisfaga hay diez por lo menos que no pueden ser satisfechos. Ademas, el
deseo es largo y las exigencias innumerables, mientras que la satisfaccion es breve y estrictamente
tasada. Este mismo contento es, en definitiva, aparente; el deseo cumplido deja lugar para un nuevo
deseo; el primero es una decepcion reconocida, el segundo una decepcion que se prepara. [...] Es
como una limosna que se da a un mendigo, que le salva la vida para prolongar su miseria hasta el dia

o 41
siguiente.”

Y esta tribulacion que Schopenhauer experiencia hacia la vida, tiene su trasfondo en su
imagen metafisica del mundo como todo-uno. Precisamente, como sefiala George Simmel,
“Nuestro infinito apetecer en deseos, cada uno de los cuales parece concedernos todo cuanto

ansiamos, sin que ninguno nos lo conceda, no es mas que el aspecto aparencial de la

¥ Ibid. p. 127.

“0 bid. p. 129.

* Ibid. p. 32. Esta mirada sobre la existencia tiene su origen en una lectura pesimista sobre la doctrina del
Buddha, particularmente sobre las “Cuatro Nobles Verdades” (ariya-sacca) y el praticcasamuppada.
Remitase al presente texto, “La terrible verdad del “deseo”: la existencia se “estructura” como dukkha.
Convergencias y discordancias.”, pp. 36-48.
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infinitud de la voluntad. Su unidad la condena, y con ella a la existencia entera, a
encontrarse siempre a si mismo y no a su satisfaccion.”* La metafisica de Schopenhauer se
estructura sobre una tension originaria. Por un lado, develando que todo es ilusion,
descubriendo la inesencialidad del mundo, lo absurdo del deseo, que nada extrafio al yo es
realmente extrafio, pues entre el yo y el otro se derrama la misma unidad primordial (susurra
Schopenhauer una verdad de los Vedas: Tat tvam asi!: Eso eres tu), su filosofia se desliza
hacia la liberacion del sufrimiento. Pero el camino a la redencion sera lo que transformaré
ese descubrimiento en pesimismo, resignacion, renuncia, en una “voluntad hacia la nada”
como clamaré Nietzsche. “Sin negacion total de la voluntad no hay verdadera salvacion, ni
nos libertamos realmente del mundo y de sus misterios. Mientras no llegamos a ese punto,
no somos otra cosa que esa misma voluntad. Una existencia siempre fugitiva, una aspiracion
siempre vana y siempre defraudada, un mundo de representacion lleno siempre de dolor,
tales son los fendmenos de esta voluntad...”*®. Si Schopenhauer toma el sendero del
renunciamiento, el ascetismo, hasta la negacion extrema de la voluntad, Nietzsche, por el
contrario, experiencia plenamente sus propios deseos, sus pulsiones y voluptuosidades;
explora hasta sus ultimos limites la pasion, el desborde de energia; goza sin reservas de las
vibraciones que lo atraviesan, de las fuerzas tempestuosas que lo engullen abandonandolo al
placer-dolor de la existencia, y aprende a jugar con estas potencias, como el nifio que juega a
los dados en el tablero de la tierra. “Una filosofia- escribe Nietzsche- que ensefia la
destruccion de la voluntad me parece una doctrina del envilecimiento y de difamacion. Yo
mido el poder de una voluntad por la adversidad, por la tortura y el dolor que resiste y sabe
convertir en provecho propio; yo no reprocho a la vida su caracter tragico y doloroso, sino

’ . , ; - . 44
que espero, mas bien, que sea mas tragico y doloroso de lo que ha sido hasta ahora.”

2.2. So6lo un dios podrd salvarnos... de la nada budista: Apolo como potencia

transfiguradora.

2 Simmel, G., Schopenhauer y..., Op. Cit., p. 64.
* Schopenhauer, A., EI mundo como..., Op. Cit., p. 203.
* Citado en Sanchez Meca, D., En torno al..., Op. Cit., pp. 37-38.
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De lo dicho hasta ahora, entonces, vemos como Nietzsche amalgama la doctrina del
Buddha con la metafisica de la “Voluntad” de Schopenhauer y su deseo de hundirse en el
fondo del ser, en lo “Uno primordial”, anulando la voluntad, el deseo y el sufrimiento como
sintomas esenciales de la existencia (“principio de individuacion™). En Nietzsche, el
sufrimiento debe transmutarse en goce; el tormento, la crueldad, han de metamorfosearse en
placer, en un flujo exuberante, voluptuoso, “en un punto de vista sobre la salud”*. En este
sentido, en El nacimiento de la tragedia serd el arte, la potencia apolinea, esa fuerza
transfiguradora lo que redimira a la multiformidad dionisiaca de su negacién budista de
“querer-existir”.

En efecto, el arte es un concepto puramente tragico, no reactivo. Alun cuando, en
textos posteriores Nietzsche dice que el arte es una de las formas de la metafisica, portador
de contenidos religiosos que los deslizan hacia su holocausto, éste le reserva, no obstante,

una posicion excepcional. Como sugiere Vattimo:

“que el arte sea «alegre esperanza de que pueda romperse el sortilegio de la individuacion, como
presentimiento de una unidad restablecida», no significa por tanto que él nos conduzca «de aqui
alld», que nos conduzca schopenhauerianamente del mundo fragmentado de los fenémenos a la
unidad originaria de la cosa en si; nos hace, en cambio, recuperar, del otro lado del anquilosamiento

de la apariencia apolinea en disfraz y mentira, la capacidad dionisiaca de producir continuamente el

. . . . 46
mundo de la apariencia como mundo cambiante de la vida.”

El arte no sublima, no tranquiliza, no suprime el deseo, ni el sufrimiento; por el
contrario, el arte libera lo dionisiaco, estimula la “voluntad de poder” y sublima el “mundo
como fabula” santificando asi la mentira. El arte es, precisamente, la potencia que salva al
griego de “anhelar una negacion budista de la realidad”®’. Si Nietzsche sostiene que el
budismo es una de las expresiones del nihilismo pasivo, un quietismo absoluto que desea
hundirse en la nada (lo cual revela una lectura tergiversada del “nirvana”) es, pues, porque

le “falta la fe en el arte”, la voluntad de artista, inica potencia de transfigurar el ideal

** Deleuze, G., Nietzsche, Madrid, Editora Nacional, 2002, p. 11.

*¢ vattimo, G., El sujeto y la mascara. Nietzsche y el problema de la liberacion, Barcelona, Peninsula, 1989,
p. 40.

4 Nietzsche, F., EI nacimiento..., Op. Cit., p. 77.
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ascético en una fuerza activa. Serd no su enmudecimiento sino la “traduccion” apolinea del
lenguaje de Dioniso®, la traslacién del exceso dionisiaco-budista a excitaciones artificiales
conjuradas por Apolo, lo que transmutara “la filosofia del dios de los bosques”; es el arte la
fuerza que invierte la sabiduria de Sileno y sustrae del nihilismo budico-schopenhaueriano:
“El dolor de los hombres homéricos se refiere a la separacion de esta existencia, sobre todo
a una separacion pronta: cuando el lamento resuena, éste habla del Aquiles «de corta
viday... No es indigno del mas grande de los héroes el anhelar seguir viviendo, aunque sea
como jornalero.”* Sin embargo, coincidimos con Vattimo en que atn cuando El nacimiento
de la tragedia reclama una lectura apolinea, la problematica nodal del texto no es “liberarse
de lo dionisiaco”, sofocar su desbordamiento, sino “liberar lo dionisiaco”; y, completamos,
no solo liberar lo dionisiaco sino también liberar a lo dionisiaco de su pulsion budista, de sus
ropajes orientales, femeninos, de su pasividad y negacion de la voluntad; transformar la
nausea sobre los horrores y lo abyecto de la existencia, sintomas del budismo segln
Nietzsche, en una estética estimulante de la “voluntad de poder”. Sin esta transfiguracion,
esta transmutacion de los afectos, presagia Nietzsche en una técita insinuacion al budismo-
schopenhaueriano, podria derramarse un pesimismo suicida y una “horripilante ética del

genocidio por compasion™.

3. El budismo en El Anticristo. Los limites de la lectura nietzscheana.

3.1. “Neurosis tragica” vs. “neurosis religiosa”. El cuerpo como instancia originaria.

En el prefacio de 1886 a la Gaya Ciencia Nietzsche escribe: “El disfraz inconsciente

de necesidades fisioldgicas bajo el manto de lo objetivo, lo ideal, lo puramente espiritual se

8 «“Dioniso habla el lenguaje de Apolo, pero al final Apolo habla el lenguaje de Dioniso™. Ibid. p. 172.

* Nietzsche, F., “La visién dionisiaca...” en Ibid., p. 238.

% Cf. vattimo, G., El sujeto..., Op. Cit.”

*! Nietzsche, F., El nacimiento..., Op. Cit., p. 128. La problemética acerca de la interpretacion nietzscheana de
la compasion budista es, ciertamente, interesante, compleja y central para develar mas matices sobre la critica
hacia el budismo. Por limitaciones de espacio nos es imposible analizar este topico, pues reclama desentrafiar
maltiples aspectos: estudiar la interpretacion de Schopenhauer sobre la compasion hind(; determinar si
Nietzsche no confunde, atravesado por la lectura de su maestro, la compasion budista con la pietas cristiana,
etc. Para una lectura sobre esta relacion entre el budismo y Nietzsche, léase Mistry, F., Nietzsche and
Buddhism. Prolegomenon to a Comparative Study, Berlin-New York, Gruyter, 1981, pp. 134-138.
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practica en una escala aterradora —y muchas veces me he preguntado si la filosofia en
términos generales no ha sido mera interpretacion del cuerpo y un malentendido del
cuerpo.”? Lo que se reprime, margina y excluye ha sido siempre lo mismo: el cuerpo. Asi,
clama su Zaratustra: “En otro tiempo el alma miraba al cuerpo con desprecio: y ese
desprecio era entonces lo mas alto: -el alma queria el cuerpo flaco, feo, famélico. Si
pensaba escabullirse del cuerpo y de la tierra.” Cabria pensar que lo que ha estado
operando subrepticiamente en estos despliegues inhibitorios, represivos del cuerpo ha sido
una moral pergefiada desde una valoracién ontoldgica de la existencia. EI desdoblamiento
de lo real, que en el Nietzsche posterior a El nacimiento de la tragedia no se sucede de una
escision metafisica anterior sino puramente moral, hallaria su espejo en la intimidad del
cuerpo sajando una polaridad irreconciliable en la que el “yo” o la conciencia se incorpora
de un modo violento como pretendiente absoluto de una instancia profunda y desconocida.
Mas Nietzsche produce una inversion en el sentido: en su origen no ha sido una moral
peculiar la que se inscribi6 en el cuerpo cercenandolo y dividiéndolo, sino que ha sido el
mismo cuerpo soporte, escritura y autor de si mismo (c@dpo-ofjpa); han sido los instintos,
las fuerzas que lo habitan los que configuraron una moral perversa que en su repliegue lo
han sodomizado; el cuerpo ya estaba despedazado previamente. La moral, pues, como
signo; el cuerpo como lugar del sintoma. En Aurora escribe: “;...nuestros juicios morales y
valoraciones no son sino imagenes y fantasias sobre un proceso fisioldgico que nos es
desconocido, una especie de lenguaje adquirido para designar ciertos estimulos nerviosos?,
¢ Qué toda nuestra denominada conciencia es un comentario mas o menos fantastico sobre
un texto inconsciente, tal vez incognoscible, pero sentido?”®* Asi, la filosoffa nietzscheana
se entrama desde planos polifacéticos, desde tecnologias maltiples: en su deconstruccion y
penetracion arqueoldgica de la moral (genealogia), Nietzsche interpreta los sintomas
abismandose en los laberintos, en los pasadizos ocultos del cuerpo-alma, habitado por

instintos, afectos y sentimientos (psicologia)®®, procurando advertir y descifrar los procesos

52 Nietzsche, F., La gaya..., Op. Cit., p. 32.

%3 Nietzsche, F., Asi hablé..., Op. Cit., p. 35.

% Nietzsche, F., Aurora, Op. Cit., p. 172.

% “El alma humana y sus confines, el ambito de las experiencias humanas internas alcanzado en general hasta
ahora, las alturas, profundidades y lejanias de esas experiencias, la historia entera del alma hasta ese momento
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fisicos mas hondos (fisiologia) para recuperar o retornar a la salud perdida o “gran salud”
(medicina)™.

El cuerpo, entonces, es una suerte de palimpsesto en el que se superponen dos textos
0 escrituras: el texto de la moral que, tomando la expresion de Lacan, es siempre el
lenguaje de otro: “Ya casi en la cuna se nos dota de palabras y de valores pesados: «bueno»
y «malvado»- asi se llama esa dote.”®": y un ¢texto? preverbal, sibilino y hermético, un
Hinterwald psiquico. Es en esta instancia, en este otro que es el mismo, que lo vacia y lo
despoja de su identidad, donde tienen su “origen” los valores existenciales. Si, como devela
Nietzsche, “Las valoraciones de un hombre delatan algo de la estructura de su alma y nos
dicen en qué ve ésta sus condiciones de vida, su auténtica necesidad”®, preguntar acerca
del cuerpo y su despliegue interno es crucial para descubrir el proceso hacia la “neurosis
religiosa”5g.

El cuerpo es un reservorio de fuerzas, un receptaculo agonico de instintos donde se
trenzan permanentemente relaciones de poder. “El cuerpo es una gran razon, una pluralidad
dotada de un unico sentido, una guerra y una paz, un rebafio y un pastor. Instrumento de tu
cuerpo es también tu pequefia razén, hermano mio, a la que llamas «espiritu», un pequefio
instrumento y un pequefio juguete de tu gran razon.”® Si en El nacimiento de la tragedia
Nietzsche hace de lo dionisiaco potencias instintivas e inconscientes que pulsan por rasgar

el velo apolineo identificado con la conciencia, en estas lineas parece sugerir un

y sus posibilidades no apuradas aln: ése es para un psicélogo nato y amigo de la «gran caza» el terreno de
caza predestinado.” En Nietzsche, F., Mds alld..., Op. Cit., p. 71.

% « _mediante la bienhechora supresién de todos los llamados tormentos del alma y remordimientos de
conciencia: solo asi se llegard a ser un simple “médico” a un salvador, sin que para ello tenga que hacer
milagros ni dejarse crucificar.” En Nietzsche, F., Humano, demasiado humano, Edaf, Madrid, 1984, §243, p.
183.

%" Nietzsche, F., Asi hablé..., Op. Cit., p. 270. FP. (1882-1885), 4[142], p. 119. El proceso de “incorporaciéon”
de este texto cultural cristaliza en Nietzsche en sus reflexiones sobre “el concepto de la eticidad de las
costumbres” en Aurora y, posteriormente, en Mas alld del bien y del mal (§832) y en la Genealogia de la
moral a la que remitiremos luego, entre otros.

%8 Nietzsche, F., Més all4..., Op. Cit., p. 236.

> En efecto, la lectura a la que procederemos sera sucinta y funcional al tépico que deseamos desarrollar: la
diferencia entre lo que denominamos “neurosis tragica” y “neurosis religiosa”. Para una exégesis mas
penetrante sobre el cuerpo y su relacién con otras tematicas nietzscheanas (voluntad de poder, eterno retorno,
Ubermensch, moral, “gran salud”, etc.) 1éase Jara, J., Niezsche, un pensador péstumo. EI cuerpo como centro
de gravedad, Anthropos, Valparaiso, 1998.

% Nietzsche, F., Asi hablé..., Op. Cit., p. 60.
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desplazamiento al seno mismo del individuo de esta relacion primordial, una encarnacion
de estas potencias cosmicas. El cuerpo en su instancia inconsciente y, por ello, activa, esta
conformado por instintos. Ahora bien, como sefiala Jos¢ Jara, “los instintos, como toda
fuerza [...] requieren ser interpretados, es decir que sus fuerzas sean orientadas, conducidas
hacia alguna direccion. Y ya sabemos que son los sentimientos, los afectos quienes realizan
esta tarea, en tanto les imponen una segunda naturaleza.”® Los sentimientos o afectos son,
podriamos decir, “parafrasis constructivas morales” en las que hay ciertamente una pérdida
de significado realizadas por la conciencia sobre flujos y reflujos fisiologicos. “El si-mismo
dice al yo: «jsiente dolor aqui'» Y el yo sufre y reflexiona sobre como dejar de sufrir —y
justo para ello debe pensar. El si-mismo dice al yo: «jsiente placer aqui!» Y el yo se alegra
y reflexiona sobre cémo seguir gozando a menudo —y justo para ello debe pensar.”® Mas
en absoluto Nietzsche insinda un irracionalismo, la liberacion de lo instintivo puro;
tampoco es la conciencia una “protesis”, una fuerza artificial completamente escindida®.
Ciertamente, el dominio pleno de la razon sobre los instintos (soberania que en El
nacimiento de la tragedia se encarna en la figura de Sdcrates) conduce inexorable y
deliberadamente a la enfermedad, pero ello no significa anular permanentemente la
consciencia, aun cuando es ésta esencialmente reactiva. Una fuerza sélo es en relacion con
otra fuerza. Como explicita Deleuze: “Recordemos que la fuerza mantiene una relacion
esencial con la fuerza. Recordemos que la esencia de la fuerza es su diferencia de cantidad
con otras fuerzas y que esta diferencia se expresa como calidad de la fuerza.”® En efecto, el
signo de enfermedad o salud viene supuesto por la jerarquia de fuerzas; y luego seran las
interpretaciones sobre los instintos que surgen de esta relacion jerarquica, las metamorfosis
de estos impulsos realizadas por las fuerzas morales, las que definiran los sintomas como
negadores o afirmadores de la existencia. “El mismo instinto —escribe Nietzsche en Aurora-
evoluciona hacia el penoso sentimiento de la cobardia, bajo la presion de la censura que la
costumbre ha ejercido sobre €l, o hacia el agradable sentimiento de humildad, en caso de

que una costumbre, como la cristiana, lo haya arropado y le haya otorgado su

%1 Jara, J., Nietzsche..., Op. Cit., p. 206.

%2 Nietzsche, F., Asi hablé..., Op. Cit., p. 61; FP. (1882-1885), 7[126], p. 203.
83 Cf. Nietzsche, F. Mas alld..., Op. Cit., pp. 23-24

% Deleuze, G., Nietzsche y..., Op. Cit., p. 73.
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bienaventuranza. Es decir: jde ¢l derivara o una buena o una mala conciencia!”®® Es este,
otra vez, el punto nodal donde se inscribe la diferencia entre lo que hemos propuesto como
“neurosis tragica” y “neurosis religiosa™: la interpretacion de los instintos.

La “neurosis tragica” surge por sobreabundancia de fuerza, exuberancia de poder;
por la potencia de transformacion del entusiasmo dionisiaco, de su orgiasmo destructivo y
su energia centrifuga en una fuerza plastica, afirmadora. La “neurosis tragica” sobreviene
con la intervencion oportuna de Apolo para no caer en el agujero de la locura; no niega el
cuerpo sino que transfigura toda esa maquinaria instintiva, afectiva, toda esa eyeccion
energética para rescatar de la psicosis dionisiaca o, como hemos develado en los capitulos
anteriores, del “nihilismo budista” (;sera el budismo una doctrina psicética?). Es, pues, por
esto que la “neurosis tragica” no es un estado patologico, enfermizo, decadente, sino que es
una “neurosis de la salud”® que hace del cuerpo el verdadero escenario tragico.

En la “neurosis religiosa”, contrariamente, hay una perversion de los instintos, una
inversion fisiologica; es un estado patologico, de “hipernerviosismo”, producido por la
mortificacion de la carne y la represion de los instintos.®” Es una neurosis generada por
fuerzas externas, artificiosas, panaceas disfrazadas, placebos que sumergen mas
hondamente en la enfermedad. En Més all& del bien y del mal Nietzsche describe: “Donde
quiera que ha aparecido hasta ahora en la tierra la neurosis religiosa, encontrdmosla ligada a
tres peligrosas prescripciones dietéticas: soledad, ayuno y abstinencia sexual”®. La
“dietética”, esto es, expresado por Foucault, el “régimen general de la existencia del cuerpo
y el alma”, una de las “formas capitales de la inquietud de si”®®, devela una subversion de
los instintos, una sublevacion de las fuerzas reactivas. El cuerpo, que deberia ser la realidad
primigenia del descubrimiento de si y, por tanto, de la existencia, del mundo, del otro (la

dietética entramandose con la econdmica y la erética), deviene la instancia del sufrimiento,

% Nietzsche, F., Aurora, Op. Cit., p. 96.

8 «; de donde tendria que proceder [...] el anhelo de lo feo, la buena y rigurosa voluntad, propia del heleno
primitivo, de pesimismo, de mito tragico, de dar imagen a todas las cosas terribles, malvadas, enigmaticas,
aniquiladoras, funestas que hay en el fondo de la existencia, -de dénde tendria que provenir entonces la
tragedia? ¢Acaso del placer, de la fuerza, de una salud desbordante, de una plenitud demasiado grande? [...]
¢Existen acaso —una pregunta para médicos de locos- neurosis de la salud?” En Nietzsche, F., “Ensayo de
autocritica” en El nacimiento..., Op. Cit., p. 30.

67 Cf., Nietzsche, F., Aurora, Op. Cit., p. 98.

% Nietzsche, F., Mds alld..., Op. Cit., p. 74.

%9 Cf. Foucault, M., La hermenéutica del sujeto, Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 2009, p. 73.
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el origen del dolor. El cuerpo se escinde, es privado de su potencialidad activa (de “lo que
puede” en términos spinozianos), sustraido de su poder primario por las fuerzas reactivas
que lo deslizan hacia el limite de la voluntad nihilista™. De este modo, devela la psicologia
nietzscheana, “uno de los sintomas mas regulares de esta neurosis [...] es la lascivia mas
subita y desenfrenada, la cual se transforma luego, de modo igualmente subito, en
convulsiones de penitencia y en una negacién del mundo y de la voluntad”’*. Parafraseando
a Freud, podemos pensar que la doctrina de que el desapego de los placeres terrenales
supondra una recompensa en un “trasmundo”, no es sino la proyeccion neuroética-religiosa
de esta renuncia al “principio del placer” en el que se estructura el cuerpo, de su devenir
reactivo por la seduccion de fabulas y delirios conjurados por el “mundo de la fantasia”.
Asi, en la “neurosis religiosa”, no s6lo acontece una pérdida de la realidad, sino también

una sustitucion, un simulacro de la realidad’?. Por ello, clamara Nietzsche:

“Es decisivo para la suerte de los pueblos y de la humanidad el que se comience la cultura por el
lugar justo —no por el «alma» (ésa fue la funesta supersticion de los sacerdotes y semisacerdotes):
el lugar justo es el cuerpo, el ademan, la dieta, la fisiologia, el resto es consecuencia de ello... Por
esto los griegos contintan siendo el primer acontecimiento cultural de la historia —supieron lo que

era necesario, lo hicieron; el cristianismo, que ha despreciado el cuerpo, ha sido hasta ahora la mas

grande desgracia de la humanidad.””

La dietética, no obstante, es s6lo un signo, apenas la superficie obscena de una depravacion
mas profunda. El origen de la “neurosis religiosa” también reclama el “saber gris,
meticuloso y pacientemente documental” de la genealogia; descubrir los ardides, las
mezquindades, las singularidad de los acontecimientos olvidados; “Debe mostrar el cuerpo

totalmente impregnado de historia, y la historia arruinando al cuerpo.””* La Genealogia de

" Cf. Nietzsche, F., Genealogia..., Op. Cit., pp. 44-45. La dietética como subsidiaria de una metafisica
sacerdotal.

™ Nietzsche, F., Mds alld..., Op. Cit., p. 74.

72 «“El miedo profundo y suspicaz a un pesimismo incurable es el que constrifie a milenios enteros a aferrarse
con los dientes a una interpretacion religiosa de la existencia: el miedo propio de aquel instinto que presiente
que cabria apoderarse de la vedad demasiado prematuramente, antes de que el hombre hubiera llegado a ser
bastante fuerte, bastante duro, bastante artista...” En ibid., p. 85.

73 Nietzsche, F., Crepiisculo..., Op. Cit., p. 132.

™ Foucault, M., Nietzsche, la genealogia, la historia, Valencia, Pre-Textos, 2004, p. 32.
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la moral trueca en genealogia de la “neurosis religiosa”". ;Coémo se fabrica la “neurosis
religiosa”? Su mecanismo compone tres dispositivos: “resentimiento”, “mala conciencia” y,
finalmente, “ideal ascético”. Definiremos estos conceptos (no su advenimiento y su
metamorfosis en la historia™®) para develar cémo el budismo, desde la perspectiva
nietzscheana, aun cuando parece escapar de la “neurosis religiosa”, cae, no obstante, entre

deliberada e inexorablemente en su trampa.

El resentimiento no es un elemento de la “neurosis religiosa”, no completamente; la
compone pero en un estado embrionario, inacabado, en el sentido de que la “forma”
neurdtica ain no cuajé del todo. El resentimiento conduce sélo hacia los limites de la
neurosis proponiendo el escenario para su revelacion, creando acaso las condiciones, pero
no participa de su estructura en esencia. ;Qué es el resentimiento? Es el afecto propio de la
moral de los esclavos, “de aquellos seres a quienes les esta vedada la auténtica reaccion, la
reaccion de la accién, y que se desquitan unicamente con una venganza imaginaria.”’’ El
resentimiento es la imposibilidad de la “reaccidon’; intoxica, envenena, hace metastasis en el
cuerpo, provoca la esclerosis de la memoria, “entiende de callar, de no olvidar”’®; su Gnica
expresion es el espiritu de venganza’ que se materializa ideolégicamente en la dialéctica.
“Mientras que toda moral noble —devela Nietzsche- nace de un triunfante si dicho a si
mismo, la moral de los esclavos dice no, ya de antemano, a un «afuera», a un «otro», a un
«no-yo»; y ese no es lo que constituye su accién creadora.”® Su imposibilidad de olvido, su
memoria prodigiosa, endurecida, (funes-ta: “Mi memoria, sefior, €5 como vaciadero de

basuras”) solo encuentra alivio sustituto en la proyeccion de su impotencia de accion. El

> A propésito, Paul Valadier sefiala: “... primer giro y la primera sorpresa. ;No se suele creer generalmente
gue la Genealogia es genealogia de la moral? (Es, por tanto, genealogia de la religiéon o, mas exactamente,
del personaje central en la historia de las religiones: el sacerdote?” En Valadier, P., Nietzsche y la critica del
cristianismo, Cristiandad, Madrid, 1982, p.175

"®Debido a limites de espacio, hemos decidido recortar el tema y concentrarnos en lo fundamental de la
temética analizada. Para una lectura exhaustiva sobre el desarrollo de estos conceptos, su apariciéon y su
encarnadura en la historia occidental del hombre, léase: Valadier, P., Nietzsche..., Op. Cit.; Deleuze, G.,
Nietzsche..., Op. Cit.; Laiseca, L., El nihilismo..., Op. Cit., Cap. 3, pp. 167 y ss.

"7 Cf. Nietzsche, F., Genealogia de la moral, Op.Cit., p. 10.

® Ibid., p. 52.

7 Cf. Nietzsche, F., Humano..., Op. Cit., §60, p. 83.

8 Ibid. p. 10. Sobre la diferencia entre “moral de los sefiores” y “moral de esclavos”, Mds alld..., Op. Cit., §
260, pp. 223-226.
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resentimiento funciona desde una mecanica perversa. Como sefiala Deleuze: “Si nadie me
ama es por tu culpa, si soy un fracasado es por tu culpa, si el fracasado eres tu es también tu
culpa; tienes la culpa de tus desgracias y de las mias. Tenemos ante nosotros el temible
poder femenino del resentimiento: sin contentarse con denunciar crimenes y criminales,
desea culpables, responsables.”® En este sentido, podemos sugerir que la maquinaria del
resentimiento produce como sintoma una suerte de afeccion paranoica. Su mecanismo
reclama que la percepcion interior, la interpretacion del instinto, el afecto, sea sustituida
por una excitacion externa y asi la formula “yo soy malo” es deformada o transformada, por
medio de la proyeccion, en esta otra radicalmente opuesta: “t eres malo”; o en este
entimema: “yo te odio, porque ti eres malo; luego, yo soy bueno incluso al odiarte”. La
deformacion consiste en una mutacién del afecto. Esta eterna acusacion proyectada hacia el
afuera hace del resentimiento un estado fronterizo, lindante de la “neurosis religiosa”. El
transito hacia el centro de ésta exigira, pues, una exacerbacion del resentimiento, una
duplicacion de su fuerza por el repliegue de la proyeccion, por interiorizacion de la culpa:
pasaje hacia la “mala conciencia”.

La mala conciencia acontece en una ruptura “neurética” poniendo al individuo en
una tensién visceral entre la observacién de la Ley y la busca del goce. Este quiebre tiene
su origen en la interiorizacion, esto es, en la represion de los instintos puros que pulsan por
ser eyectados. “Todo el mundo interior, originariamente delgado, como encerrado entre dos
pieles, fue separandose y creciendo, fue adquiriendo profundidad, anchura, altura, en la
medida en que el desahogo del hombre hacia afuera fue quedando inhibido.”®? La mala
conciencia es, entonces, una perversion morbosa. El repliegue de los instintos, el
doblamiento de una fuerza que “esencialmente” es activa, deviene mediante la “inhibicién”
en una fuerza reactiva y perversa™. Esta conversion de la fuerza activa, esta mutacion por
introyeccion vuelve al instinto un flujo contagioso, epidémico y enfermizo que produce
permanentemente dolor®. La mala conciencia, pues, es una fabrica de auto-flagelacion, de

crueldad masoquista, de hiperproduccién de sufrimiento. Si el resentimiento proyectaba la

8 Deleuze, G., Nietzsche..., Op. Cit., p. 168.

8 Nietzsche, F., La genealogia..., Op. Cit., p. 109.

8 Jaques Lacan ha develado a través de las figuras de Kant y Sade cémo el perverso en su trasgresion de la
prohibicién no hace sino obedecer el mandato al goce.

8 Nietzsche, F., La genealogia..., Op. Cit., p. 109.
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culpa del sufrimiento propio en el otro, la mala conciencia interioriza la culpa
multiplicando asi el dolor. Mas la mala conciencia no es atn sintoma de una “neurosis
religiosa” (es condicidon necesaria, pero no suficiente). Si bien se configura en una escision
neurotica, para ser “religiosa” reclama una singular interpretacion del sufrimiento y una
metamorfosis del sentido. Como sefiala Valadier, “Es claro que la religion no crea la
enfermedad humana: no porque sea religioso el hombre, es un enfermo sino porque es un
enfermo, va a buscar en la religion los medios morbosos para confrontar su enfermedad;
medios equivocos en los que cree encontrar una salvacion, cuando de hecho no encuentra

. . 85
en ellos mas que una agravacion del mal.”

¢Quién es el intérprete y el redireccionador del
sentido de estos trastornos fisiolégicos y psicolégicos? ¢Quién hace progresar la “mala
conciencia” de su estado bruto hacia su plenitud en la “neurosis religiosa”? Un artista

perverso: el sacerdote.

“«Yo sufro: alguien tiene que ser culpable de esto» -asi piensa toda oveja enfermiza. Pero su
pastor, el sacerdote ascético, le dice: “«jEstd bien, oveja mia!, alguien tiene que ser culpable de
esto: pero tl misma eres ese alguien, ti misma eres la Unica culpable de esto, -jtd misma eres la

Unica culpable de ti!...» Esto es bastante audaz, bastante falso: pero con ello se ha conseguido al

menos una cosa, con ello la direccién del resentimiento, como hemos dicho, queda cambiada.”®

(Cudl es la artimaiia, el artificio pergefiado por el sacerdote ascético? La “pecaminosidad”,
la ilusion del pecado como origen del sentimiento de culpa y del sufrimiento en la
existencia. “El «pecado» -pues asi habla la reinterpretacion sacerdotal de la «mala
conciencia» animal (de la crueldad vuelta hacia atras)- ha sido hasta ahora el
acontecimiento mas grande en la historia del alma enferma: en el pecado tenemos la
estratagema mas peligrosa y mas nefasta de la interpretacion religiosa.”87 El acusado no
solo es culpable, sino también, pecador; no s6lo esta en falta, en deuda, sino que esa deuda
es, ademas de odiosa, infinita, eterna. ¢Cual es la diferencia entre la “falta” o “deuda”

(presente en el nacimiento de todas las morales®®) y el “pecado™? ;Dénde se inscribe la

% Valadier, P., Nietzsche y..., Op. Cit., p. 214,

® Nietzsche, F., La genealogia..., Op. Cit., p. 165.

¥ Ibid., p. 180.

8 Por problemas espaciales hemos decidido omitir el origen de los conceptos de “deuda” o “falta” presentes
en la conformacion de la “conciencia moral”. Para una lectura al respecto, 1éase Valdier, P., Nietzsche y...,
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perversion sacerdotal? Precisamente en el devenir reactivo de la deuda, en su metamorfosis

como pecado. Como sefiala Jean-Luc Nancy:

“La falta es una trasgresion, una carencia que implica un castigo y llegado el caso una expiacion. El
pecado no es en principio un acto determinado (la imagen de la confesién y del recitado de los
articulos ha deformado completamente nuestra percepcion del pecado). El pecado no es en

principio un acto, es una condicion, y una condicién original. Es Gnicamente por el pecado original

. .. ., L. 5,89
que se obtiene el esquema completo del plan divino: creacion, pecado, redencion.”

Asi, mediante el pecado otro elemento de la “neurosis religiosa” se articula en su estructura
intensificandola: el “ideal ascético”.

AUn cuando el ideal ascético revista multiples disfraces y convoque significaciones
plurales transformandolo en absolutamente plastico y permeable, “expresa una voluntad”,
un objetivo, una meta: “el ideal ascético nace del instinto de proteccion y de salud de una
vida que degenera, la cual procura conservarse con todos los medios, y lucha por
conservarse...”%. El ideal ascético es el sintoma de una oposicién inconsciente de instintos,
de un combate profundo de accién y reaccion fisiologica entre los impulsos sanos, activos y
poderosos que desean preservar su fuerza y los impulsos enfermizos, reactivos y débiles. El
ideal ascético hace soportable el resentimiento y la mala conciencia, es una argucia que no
solo permite experienciar este desdoblamiento interior sino que lo reduce, lo des-pliega. Es
una trampa, una emboscada, pues si bien se propone como una sugestiva salida no hace
sino “envenenar la herida”, sumergir al enfermo més adentro de la “neurosis™. El asceta
no desea MAs que perseverar en su Ser; pero en su ascetismo, como estratagema para
preservar la existencia, pulsan fuerzas reactivas, un terror inconfesable, un horror vacui. El
ascetismo es, pues, una autocontradiccion, la méascara de una voluntad que se suprime a si

misma. Nietzsche descubre:

Op. Cit., Cap. IV, pp. 183-270; Laiseca, L., El nihilismo..., Op. Cit., Cap. Ill, pp. 167- 210; Deleuze, G.,
Nietzsche y ..., Op. Cit., Cap. IV, pp. 157-205; entre otros.

% Nancy, J-L., “La deconstruccién del cristianismo” en La declosién (Deconstruccién del cristianismo,1),
Buenos Aires, La Cebra, 2008, p. 255.

% Nietzsche, F., La genealogia..., Op. Cit., p. 155.

%L Cf. Ibid. pp. 182-184.
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“[En la ascesis] domina un resentimiento sin igual, el resentimiento de un insaciado instinto y
voluntad de poder que quisiera ensefiorearse, no de algo existente en la vida, sino de la vida misma,
de sus mas hondas, fuertes, radicales condiciones; en ella se hace un intento de emplear la fuerza
para cegar las fuentes de la fuerza; en ella la mirada se vuelve, rencorosa y pérfida, contra el mismo
florecimiento fisiologico [...]; en cambio, se experimenta y se busca un bienestar en el fracaso, la

atrofia, el dolor, la desventura, lo feo, en la mengua arbitraria, en la negacién de si, en la

autoflagelacion, en el auto-sacrificio.”®

En el deseo de “ser-de-otro-modo, de estar-en-otro-lugar” que se expresa en el ideal
ascético, el resentimiento y la mala conciencia son anudados, entrecruzados. El sufrimiento
y la culpa son sublimados, la existencia finalmente halla un rumbo, un sentido®. Las
fuerzas reactivas se acoplan con el nihilismo, a una voluntad de la nada. El ideal ascético,
entonces, como artificio, como construccion maquinica de salvar la voluntad, pues, como
ha revelado Nietzsche, “el hombre prefiere querer la nada a no querer...”®. El ideal
ascetico se descubre como un complejo que cierra el circulo neurdtico del “ser religioso”; y
el cristianismo como una estructura triangular de resentimiento, mala conciencia e ideal
ascético (sufrimiento, culpa y castigo o redencion) que lleva a la “neurosis religiosa” a su
paroxismo®>.

Definidos, entonces, los elementos de la “neurosis religiosa”... ;qué sucede en el

budismo?

3.2. Budismo: huida y retorno a la “neurosis religiosa”.

“El resentimiento -escribe Nietzsche en Ecce homo- constituye lo prohibido en si para el enfermo —
su mal, por desgracia también su tendencia mas natural. — Esto lo comprendié aquel gran fisidlogo
que fue Buda. Su «religion», a la que seria mejor calificar de higiene, para no mezclarla con casos
tan deplorables como es el cristianismo, hacia depender su eficacia de la victoria sobre el

resentimiento: liberar el alma de él —primer paso para curarse. «No se pone fin a la enemistad con

% |bid. pp.152-153. Valadier sefiala que, en este sentido, operaria en el ideal ascético una pulsion de muerte,
“pues detener la vida, jacaso es otra cosa que destruir lo que ella es?”.En Valadier, P., Nietzsche y..., Op. Cit.,
p. 201.

% Cf. Nietzsche, F., La genealogia..., Op. Cit., pp. 203-204.

% Ibid. p. 205.

% Cf. Nietzsche, F., Humano..., Op. Cit., §244, p. 183.
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la enemistad, sino con la amistad»; esto se encuentra al comienzo de la ensefianza de Buda —asi no

habla la moral, asf habla la fisiologia.”*

Si el cristianismo, segin hemos mostrado, adolece de una esclerosis de la memoria,
una ausencia de elasticidad, una imposibilidad de transformar la excitabilidad externa y
acoger flujos que impriman nuevas trazas mnémicas, la fisiologia budista, como terapéutica
de si, estd intimamente enlazada al olvido. Esta plasticidad posibilita conjurar una

“réplica”®’

. El olvido, como potencia activa, no solo “enfrenta” las fuerzas reactivas, sino
que las “reproduce”, las “calca”, y en su duplicacion las falsifica, la transforma, las re-
activa. La impotencia, la esterilidad y frigidez, la imposibilidad de accion del resentimiento
son transmutadas, devenidas fuerzas afirmadoras, excitantes de la voluntad de poder. Ahi,
entonces, el origen de la higiene budista: ninguna huella, ningin trazo, ninguna mancha
perduran, las inscripciones externas no se imprimen, no se graban en la memoria, sino que
se diluyen, son absolutamente delebles®; ahi, también, su dietética: todo se digiere y se
eyecta. Si el cristianismo padece un trastorno digestivo, “es comparable a un dispéptico”®,
el budismo descompone con una ‘“«objetividad» demasiado grande (es decir, una
debilitacion del interés individual, una pérdida del centro de gravedad, del «egoismo»)”100
y, finalmente, expulsa, o mejor escupe'®. Asi, nada lo envenena, nada lo enferma; su
olvido es el signo de una salud vigorosa, exuberante, permeable al exceso, a la
sobreabundancia; posee, dice Nietzsche, una “excitabilidad y una capacidad desmesuradas
para el dolor”'®. La doctrina del Buddha y la filosofia de Nietzsche se tocarian en esta
experiencia tragica, que oscila entre la enfermedad y la salud, de hundirse en el devenir de
la existencia transformando el sufrimiento en una terapéutica psicoldgica, fisioldgica y
medicinal de si. “En la doctrina de Buda el egoismo se convierte en deber: el «una sola cosa

es necesaria», el «como te liberas tu del sufrimiento» regula y limitan la dieta espiritual

% Nietzsche, F., Ecce..., Op. Cit., p. 34.

% Cf. Deleuze, G., Nietzsche y..., Op. Cit., p. 157.

% Cf. el cuerpo “neurdtico” entramado como un “palimpsesto” de escrituras superpuestas que pervierten los
impulsos primigenios, activos, dionisiacos.

% Nietzsche, F., Genealogia..., Op. Cit., p. 76.

100 Njjetzsche, F., El Anticristo, Op. Cit., p. 51.

101 a imagen del pastor en De la vision y el enigma del Zaratustra es reveladora.

192 Njetzsche, F., El Anticristo, Op. Cit., p. 53.
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entera.” % Nietzsche descubre en el budismo una marca de su filosofia: el “egoismo” como
experiencia interior que sucede al derrumbe, forzoso o espontaneo, de un principio (Dios,
Verdad, Bien), a la retirada de una presencia heterogénea. “Alcanzada la perfeccion de la
vieja moral —clama Nietzsche -, ansié el egoismo.”**

El egoismo enfrenta a la ausencia de la divinidad, a la realidad del sentido fugado y
a la presencia del vacio, develando lo ominoso, lo abyecto de la existencia, la “terrible

verdad” (rasgos del nihilismo'®

); pero, por otro lado, es una suerte de regresion narcisista
que hace soportable la vida en su plena mostracion, en toda su obscenidad, en sus efusiones
y sus fuerzas dionisiacas. El egoismo es, en este sentido, el envés del olvido, goznes de una

ética bifronte.

“Como MEDIO de esta libertad de espiritu, entendi el egoismo como algo necesario para no
resultar engullido por las cosas; como vinculo y apoyo. Aquella consumacion de la moralidad es
solo posible en un yo en la medida en que se comporta como ser vivo, configurando, deseando,
creando, y en la medida en que se resiste en cada momento a diluirse en las cosas, el yo conserva la

fuerza de acoger y asumir dentro de si mismo, una lucha de contrarios, algo inacabado, incompleto,

., 106
ningun estado...”

En este sentido, Nietzsche percibe en el budismo esta misma experiencia, esta misma
(diet)ética del sufrimiento. El egoismo y el olvido (rasgos que componen la fisonomia del

nifio en Zaratustra'®’

), devienen antidotos para el resentimiento. En el mandato budista de
«cOmo te liberas tu del sufrimiento», en el que ciertamente no pulsa un “imperativo
categorico” sino un entramado perfecto de psicologia, fisiologia y medicina, resuenan las
palabras de Zaratustra: “;Puedes prescribirte a ti mismo tu bien y tu mal, y suspender tu
voluntad por encima de ti como la ley? ;Puedes ser juez para ti mismo y vengador de tu
ley?”108 Devenir victima, juez y vengador de la propia ley, perverso y verdugo a la vez,

significa hacer desaparecer al Otro como culpable; no hay proyeccion de culpas, eternas

1% 1pid., p. 51.

104 Fp, (1882-1885), 1[41], p. 34.

105«Nihilismo: falta la meta; falta la respuesta al «;por qué?» ;qué significa nihilismo? —que los valores
supremos se desvalorizan.” FP. (1885-1889), 9[35], p. 241.

106 Fp, (1882-1885), 1[42], p. 34.

197 Cf. Nietzsche, F., Asi hablé..., Op. Cit., p. 51.

1% Ipid., p. 102.
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acusaciones sublimadas. En el budismo, el sufrimiento es una fuerza reactiva que debe ser
transmutada, metamorfoseada en activa; encierra al hombre en el laberinto, es el laberinto,
pero también el hilo de Ariadna. De este modo, Nietzsche percibe en el budismo la
interpretacion del sufrimiento no como “la culpa de alguien”, sino como el estuario que
presagia la “liberacion” (sera, precisamente, el sentido de esta “liberacion”, del nirvapa lo
que los separara definitivamente). Desde esta primera perspectiva, el budismo dird
Nietszsche “esté, hablando en mi lenguaje, mas alla del bien y del mal.”*®

El budismo no sélo escapa a la “paranoia” como sintoma del resentimiento, sino
también, a la “neurosis” que configura la mala conciencia. “El budismo -escribe Nietzsche -
es la Unica religion auténticamente positivista que la historia nos muestra [...], ¢l budismo
no dice ya «lucha contra el pecado», sino dando totalmente razén a la realidad, «lucha
contra el sufrimiento»”!!® Esta exégesis nietzscheana tiene multiples aristas. Hemos
mostrado cémo la proyeccion de la culpa es interiorizada e inhibida por la mala conciencia;
y cémo el pecado no es sino una interpretacion, una perversion de esta introyeccion
pergefiada por el sacerdote ascético que operaba como fabrica inmunda de multiplicacion
del sufrimiento. Asi, el resentimiento, si bien no pertenecia plenamente a la “neurosis
religiosa”, era un estado liminal y crucial para su constitucion. Esta escision, esta ruptura
interna y devenir reactivo de los impulsos sucedia, entonces, por la aparicion del fantasma,
de la pecaminosidad. En este sentido, el budismo suspendiéndose, como hemos propuesto,
sobre una ética de olvido y egoismo, ausente de resentimiento y culpa, sobre una
perspectiva “tragica” del sufrimiento como estructura de la existencia y recortandose desde
una dimension extramoral, se sustrae a la “neurosis religiosa” como sintoma que revela una
mala conciencia. “No tiene ya necesidad de volver decente, mediante la interpretacion del
pecado, su sufrimiento, su capacidad de dolor, -dice meramente lo que piensa: «yo
sufron”™. No busca un sentido externo del sufrimiento, no pretende significados; no cae,
por esto, en la coartada mas artera de la basqueda del momento en que el camino se torcio

(la caida en el cristianismo). “El budismo —sefiala Nietzsche — es cien veces mas realista

19 1bid., p. 50. También en Genealogia..., Op. Cit., p. 171. En efecto, la ausencia de resentimiento significara

la ausencia de conceptos morales como “malvado” (schlecht) y “bueno” (gut), juicios de una moral de
esclavos. Cf. Tratado primero de la Genealogia de la moral.

19 Njetzsche, F., El Anticristo, Op. Cit., p. 50.

1 1pid., p. 54
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que el cristianismo, -lleva en su cuerpo la herencia de un planteamiento objetivo y frio de
los problemas, viene después de un movimiento filosofico que habia durado unos cien afios,
cuando él llega el concepto «Dios» estd ya eliminado.”**® Y, sin embargo, Nietzsche
devela, acaso en una contradiccion desenfadada, con un giro quiza inesperado, que
cristianismo y budismo “estan unidos entre si en cuanto religiones nihilistas, -son religiones

, 113
de décadence...”

. En efecto, si por un lado el budismo se fuga de la “neurosis religiosa”
por la ausencia de resentimiento y mala conciencia, por otro retorna a ella, se hunde
espontanea y deliberadamente en esta afeccidn patoldgica, mediante una ficcién, un ardid,
un ideal ascético nihilista: el nirvana .

El nihilismo produce una fractura, una hendidura o desgarro de la existencia. Mas
aun, la existencia deviene esa desgarradura desgarrante, no acontece sino la presencia
desgarradora de la nada. “Un nihilista es el hombre que, respecto del mundo tal como es,
juzga que no deberia ser, y, respecto del mundo tal como deberia ser, juzga que no existe.
En consecuencia, existir (actuar, sufrir, querer, sentir) no tiene sentido: el pathos del «en
vano» es el pathos del nihilista —al mismo tiempo, en cuanto pathos, una inconsecuencia del
nihilista.”*** El nihilismo desdobla a la vida oponiendo una ficcion. La existencia, entonces,
se vuelve irreal, un simulacro infame. “;Quién es el tinico que tiene motivos para evadirse,
mediante una mentira, de la realidad? El que sufre de ella. Pero sufrir de la realidad
significa ser una realidad fracasada... La preponderancia de los sentimientos de displacer
sobre los de placer es la causa de aquella moral y de aquella religion ficticias: tal
preponderancia ofrece, sin embargo la formula de la décadence...”* EIl nihilismo,
entonces, es un retroceso fisioldgico, una sublevacion de las fuerzas reactivas, una
subversion de los impulsos**® que en su imposibilidad de re-activarse proyectan una imagen
invertida, un mundo suprasensible. En el nihilismo, no obstante, siempre pulsa una
voluntad: la negacion, entonces, como cualidad o expresion de la voluntad de poder. Mas el

nihilismo reviste diferentes matices, sintomatologias ambivalentes. Aun cuando soporta la

12 |hid. p. 50.

13 pid. p. 50.

14 Ep, (1885-1889), 9[60], p. 250.

15 Nietzsche, F., El Anticristo..., Op. Cit., p. 45.

18 Recordemos que Nietzsche toma el concepto de “décadence” del novelista y ensayista Paul Bourget, quien
describia la “decadencia”, en lineas generales, como una anarquia y fragmentacion de las partes
pertenecientes a un todo organico (Estado, sociedad, etc.).
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existencia solo en su cariz reactivo, desde la perspectiva de la nada, esta voluntad puede
manifestarse de modos ambiguos. El nihilismo puede devenir activo o pasivo. El primer
sentido (como hemos mostrado en relacién con el Prometeo de El nacimiento de la
tragedia) puede ser un signo de poder. Las fuerzas reactivas, estimuladas por la voluntad de
nada, alcanzan su méaximo de fortaleza como fuerzas de destruccion, catastroficas, caoticas;
pero perseveran en su negatividad, en la impotencia para inscribir un sentido, una meta, un
¢por qué? El sentido pasivo del nihilismo revela un descenso de poder, un deseo de
supresion, un deseo (schopenhaueriano-budista) de apagar todo deseo, de anular la voluntad
y desfallecer pasivamente. Tiene, en la filosofia nietzscheana, su expresion consumada en
el budismo. “Su opuesto seria el nihilismo cansado, que ya no ataca: su forma méas famosa,

117
7+ La “nada” como voluntad se descubre en la

el budismo: como nihilismo pasivo.
doctrina del Buddha: no solo se hace del budismo la mascarada de una voluntad de nada, un
quietismo, una pasividad nihilista, sino que el nirvapa deviene mera extincion,
aniquilamiento, caida en el no-ser. Arrastrando un “error” metafisico desde El nacimiento
de la tragedia, Nietzsche parece haber caido en este embrollo seducido por la sugestiva
lectura de Schopenhauer y, como mostraremos luego, de Herman Oldemberg.

El nirvana, como ideal ascético del budismo expresaria, segun Nietzsche, la negacion
nihilista de la existencia, un deseo inconsciente de muerte, de hundimiento en la nada'?;
otra configuracion, otra metafora, otro pliegue. El nirvana seria en el budismo, lo que Dios
en el cristianismo: artificios absurdos, salidas exangues, delirios transmundanos que
intensifican el nihilismo. “Sufrimiento fue —clama el Zaratustra de Nietzsche -, e
incapacidad, -lo que creé a todos los trasmundanos; y aquella breve demencia de la
felicidad que sélo experimenta el que mas sufre de todos. Fatiga, que de un solo salto
quiere llegar al final, de un salto mortal, una pobre fatiga ignorante, que ya no quiere ni
querer: ella fue la que creé todos los dioses y todos los trasmundos.”* Asi, la (diet)ética
budista y su salud exuberante, voluptuosa, permeable a un exceso de sufrimiento, de dolor,
de crueldad; su terapéutica, su higiene, su fisiologia, no son, en este sentido, excitantes de

la “voluntad de poder”, réplicas de re-activacion, de transmutacion de las fuerzas reactivas

17 Ep, (1885-1889), 9[35], p. 242.
18 Cf. Nietzsche, F., La genealogia..., Op. Cit., p. 118.
19 Nietzsche, F., Asi hablé..., Op. Cit., p. 57.
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en potencias plasticas y versatiles, afirmadoras del devenir y del ritmo siempre liquido de la
existencia sino, por el contrario, tecnologias que aun no produciendo resentimiento y mala
conciencia impelen a fundirse con la nada, es decir, a extirpar el deseo, reprimir los
impulsos, excluir el cuerpo. Como muestra Freny Mistry, Nietzsche no rechaza, pues, la
doctrina fundamental budista de que la existencia es sufrimiento, sino su ética de
eliminacién del sufrimiento como objetivo de la existencia'?®, rechazo fundado en un
prejuicio, en una deformacion. En este sentido, como devela también el autor, su exégesis
sobre esta doctrina se anuda con la realizada por Karl Friedrich Koeppen. En Die Religion

des Buddha, escribia:

“La ética del Buda es negativa: es, como frecuentemente ha sido enfatizado, una moralidad de
renuncia y autoabnegacién, no de esfuerzo y creacién; ensefia el sufrimiento y resistencia, no accion
y trabajo... Puede, como cualquier otra ética monéstica, solo relajar y agotar, paralizar y debilitar en
la instancia final. En particular (y es quiza su peor aspecto) es politicamente esclavizante. Reclamar
la resistencia del paciente de cada sufrimiento, injusticia, tratamiento de enfermedad, en prohibir la
resistencia a la injusticia y violencia... Ademas, es esencialmente negativa porque es ultramundana y
trascendente y porque el mundo real, la tierra con lo que ella soporta no es de valor para ésta. Todos
lo grandes intereses y preguntas terrenales y seculares (nacionales, politicas, sociales y humanas)
yacen lejos de ésta y sostienen su significado en cuanto a que ellos pueden ser usados para guiar el
alma al otro mundo de cognicién y liberacion... Por la misma razon, esencialmente por su
ultramundaneidad y abstraccion ascética de la realidad, el budismo producia en el corazén de sus
creyentes un vacio semejante al de la piedad, por la cual, anadlogamente, el mundo es sélo una cosa

. 121
de corrupcion, pecado y muerte...”

La doctrina budista realiza una inversion, una transformacion radical:
“Transmutacion de «Dios es la verdad» en la fanatica creencia «todo es falso»”'%. La

realidad es falseada, vaciada, no es sino un espectaculo ausente de sentido y significado,

pura apariencia. Y sobre esta doctrina “ontoldgica” no puede suspenderse, ni conjurarse,

120 Mistry, F., Nietzsche und..., Op. Cit., p. 116. También hay una influencia fundamental del libro de Herman
Oldenberg, “Buda, su vida, su obra, su comunidad”, quien hace una lectura sin precedentes en la empresa
orientalista occidental. Este texto lo analizaremos brevemente en la segunda parte del trabajo, particularmente
en el apartado titulado “Nirvana: ;“ideal ascético”? La miopia nietzscheana”, p. 47 y ss.

121 Citado en Ibid., p. 113. La traduccién es nuestra.

122 Fp, (1885-1889), 2[127], p. 115.
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segun Nietzsche, mas que una ética de la negacion, del sacrificio y marginacion del cuerpo,
una ética de inhibicion de los instintos, de la represion del deseo y la voluntad. Una ética
configurada puramente por fuerzas reactivas, por una voluntad de nada que se expresa en el
nirvana como ideal ascético. En este sentido, el budismo retorna a la “neurosis religiosa”,
escindiendo el cuerpo y la vida. Asi, dice Nietzsche: “Yo podria llegar a ser el Buda de
Europa: lo que serfa claramente la contrapartida al indio™*%,

En este punto maximo de la “destruccion” nietzscheana, en la cumbre Gltima de su

critica, una genealogia-hermenéutica del budismo se vuelve no sélo imprescindible sino

inexorable, no sélo deliberada sino inevitable.

Il. Buddha en di&logo con Nietzsche. Una lectura genealdgica-hermenéutica.

Toda religion es un misterio del orden de lo sagrado, lo desconocido, donde sélo
hay silencio y apertura de un vacio. El exégeta se constituye, entonces, en una experiencia
tragica y solitaria de desentrafiamiento; siempre trasgresor y sacrilego, este revelador de
enigmas se inscribe en la paradoja, acaso el escandalo, de poner en lenguaje lo que no sélo
es inefable, sino también inconfesable. Tal es la experiencia del mistico, su desafio, su
tentacion, para pensar lo Absoluto cuando las palabras lo abandonan.

Hasta el siglo VI a.C. en la India'®*

, el brahmanismo, pensamiento religioso que
surge de la especulacion teologica y litlrgica de los brahmanes (“sacerdotes”) sobre
escrituras sagradas cuyo origen se pierde en la niebla del tiempo®®, concebia la existencia
desde una ruptura ontologica, una cesura metafisica: Brahman, lo Absoluto, el “Yo”

universal y el atman, el “si mismo” individual, superficial, personal y, no obstante,

123 Fp. (1882-1885), 4[2], p. 91.

124 E| periodo védico se extiende, aproximadamente, desde el afio 2500 hasta el 500 a.C.

125 Estas escrituras eran, principalmente, los Vedas, esto es, “conocimiento divino” compuestos por cuatro
partes: Rig-Veda (conocimiento de Himnos), Sama-Veda (conocimiento de Cantos), Yajur-Veda
(conocimiento de la liturgia) y Atharva- Veda (conocimiento de Magia); y los Brahmanas, textos que no
poseen un profundo contenido doctrinal sino un caracter practico sobre la liturgia y los rituales sacrificiales.
Fueron escritos entre 1200 y 800 a.C.; y, finalmente, las Upanishads (Upa, cerca; ni, con devocion; sad,
sentarse), denominadas también Vedanta (consumacion de los Vedas), que son el despliegue metafisico de los
Vedas. Su origen se remonta antes del s. VI a. C.
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esencialmente idéntico a Brahman®?. El descubrimiento de esta identidad, sostenia el
brahmanismo, sucede cuando Maya, el velo hacedor de ilusiones, es rasgado o descorrido
consumandose esta amalgama en una suerte de simbolismo erético, en un rapto frenético,
en un extravio. Asi, teologia y autologia, mistica y psicologia son dos planos que develan

[3

un mismo enigma: “;quién soy yo?”... tat tvam asi: “Eso eres ti”. La revelacion de este
oximoron que no es tal, de la reciprocidad entre la unidad eterna y la multiplicidad
artificial, la experiencia de la totalidad como “la sal disuelta en el agua”, descubre el
sendero upanishadico de salvacion: aham Brahma asmi: “yo soy Brahman”. Luego, el
silencio espantoso, la soledad tenebrosa. “Neti, neti” susurran las Upanishads: “ni asi, ni
asi”, el limite de todo lenguaje...

Lo sagrado, entonces, excede revelando una abertura, un insondable vacio en el que
el yo se fragmenta y desaparece y las palabras se derraman indefinidamente. Lo Absoluto
es una region sin retorno, un lugar prohibido del que es imposible regresar, un desierto que
presagia la muerte del sujeto. No obstante, los brahmanes, intérpretes de signos
impenetrables, en su deseo de develar el misterio (Brahman) se ensimismaron en
trivialidades metafisicas, en los meandros escabrosos de la teologia, olvidando el verdadero
enigma: ¢tiene sentido la existencia? En este marco historico, el Buddha profesa el dhamma

(la Doctrina).

1. La terrible verdad del “deseo”: la existencia se “estructura” como dukkha. Convergencias

y discordancias.

En su primer discurso denominado “La Puesta en Marcha de la Rueda de la Ley”

Buddha proclama:

“Hay dos extremos que no debe seguir aquel que ha partido: por un lado, la devocion
habitual a las pasiones, a los placeres de las cosas sensuales, camino pagano y bajo (de bdsqueda
de satisfacciones), innoble, nada provechoso, sélo apto para aquellos que se inclinan por las cosas
terrenales; y por otro lado, la devocion habitual a la propia mortificacion, la cual es dolorosa,

innoble e indtil. Existe un Sendero Medio, descubierto por el Tathagata, sendero que abre los 0jos

126 E| término atman no debe traducirse por “yo” sino como una particula gramatical reflexiva. Su etimologia
remite a la raiz at- que significa “respirar”, también “moverse”.
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y otorga comprensién, que lleva a la paz, al discernimiento, a la mas alta sabiduria, al Nirvana.
Verdaderamente, jes éste el Noble Octuple Sendero!, es decir, miras correctas, aspiraciones
correctas, lenguaje correcto, conducta correcta, modo de vida correcto, empefio correcto, atencion
correcta y éxtasis correcto.

Ahora, ésta es la Noble Verdad respecto del sufrimiento [dukkha]. El nacimiento esta
acompafiado por el dolor, la vejez es dolorosa, la enfermedad es dolorosa, la muerte también lo es.
La unién con lo desagradable es dolorosa y dolorosa es la separacion de lo agradable; y cualquier
deseo no satisfecho es asimismo doloroso. Brevemente: los cinco concomitantes del apego (es
decir, las condiciones de la individualidad) son dolorosos.

Ahora, ésta es la Noble Verdad respecto del origen del sufrimiento [dukkha]:
jverdaderamente! La sed insaciable [zanha] es la causa de la renovacion de las transformaciones, la
que se ve acompafiada por deleites sensuales y busca su satisfaccidn, aqui o alla; es decir, el deseo
vehemente [fanha] de convertirse en algo (o de vivir), y el anhelo de prosperidad.

Ahora, ésta es la Noble Verdad respecto de la desaparicion del sufrimiento [dukkha].
iVerdaderamente! Es el ir mas all4, de manera que no quede ninguna pasion, el desistir, el
desembarazarse, el emanciparse, no abrigar mas esa insaciable sed.

Ahora, ésta es la Noble Verdad respecto del camino que lleva a la desaparicion del
sufrimiento [dukkha]. jVerdaderamente! Es este el Noble Octuple Sendero, es decir: miras
correctas, aspiraciones correctas, lenguaje correcto, conducta correcta, modo de vida correcto,

~ . . : 127
empefio correcto, atencion correcta y éxtasis correcto.”

Buddha, como Nietzsche!®

, elabora una sintomatologia, busca el significado profundo,
interpreta los “fendmenos” como manifestaciones de fuerzas subrepticias, para “retornar”, o
mejor, experienciar (puesto que no hay nada a lo cual regresar, primera diferencia con el
hinduismo) un estado de completa salud. Su sintomatologia, entonces, se enlaza con una
medicina, una terapia, una ascesis, no en tanto tecnologia de marginacion del cuerpo y
represion de los impulsos sino en cuanto “gimnasia”, un ejercicio en la realidad de si sobre
si mismo, una transformacién de si sobre si mismo que “termina” en el descubrimiento de la
“verdad” (como veremos mas adelante, particularmente sobre el nirvapa, esa verdad no

significa nada, pero no por ello es in-significante). En este sentido, si la “neurosis religiosa”

se definia como un estado patoldgico, sintoma de una escision fisioldgica producida por

127 Citado en Coomaraswamy, A. K., Buddha y el evangelio del budismo, Barcelona, Paidés, 1994, p. 53.

128 . . . . S . .
Para confrontar ambas “sintomatologias” remitase al capitulo ““Neurosis tragica” vs. “neurosis religiosa”.

El cuerpo como instancia originaria”, p. 18.
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censuras e inhibiciones sobre los impulsos, por la exclusion del cuerpo, superficie preferida
del masoquista piadoso y del sadico religioso, la doctrina budista del “Sendero Medio”
provoca la primera ruptura con esta enfermedad (construida, recordemos, por fuerzas
externas: el sacerdote).

La historia del Buddha, su novela biografica que oscila entre la literatura y la
realidad, es reveladora. Su deseo de resolver el enigma de la existencia, el significado
oculto, lo sedujo primero a estudiar con dos maestros anacoretas: Alara Kalama que
predicaba la perseverancia en la “esfera de la nada” (akificaiiniayatana), y Uddaka
Ramaputta que proclamaba la permanencia en la “esfera de ni percepcion ni de no
percepcion” (nevasaniiia-nasanniayatana). Estas practicas no sélo proponian un rapto
meditativo hacia el ser profundo, sino también una expulsion del cuerpo y una anulacion del
mundo mediante técnicas de disciplina mental. Sin embargo, Buddha termina por descubrir:
“Esta enseflanza no conduce al desengafo, al desapasionamiento, a la cesacion, al
apaciguamiento, al conocimiento superior, a la iluminacién, al Nibbana [...] Monjes,
decepcionado y desengafiado con esta ensefianza me marché.”*?°. Estos maestros yoguis
habian convertido estos estados, meros lugares de descanso, en el final del camino; habian
olvidado que el “final” del viaje es la Tuminacién.™® Asi, Buddha se somete, luego, a la
austeridad extrema, la mortificacion del cuerpo, el martirio de la carne (ayunos excesivos,
suspension de la respiracion). “Con tales penitencias soportadas durante un tiempo- decian
al Buddha unos sabios venerables- por las mas altas, alcanzan el cielo, y por las inferiores,
un fruto favorable en el reino de los hombres; por medio del dolor, llegan por fin a la
felicidad, pues el dolor, dicen, es la raiz del mérito.”*** No obstante, habiendo reprimido sus
mas humanos (“muy humanos”) impulsos, destruido su cuerpo hasta el limite de lo posible,

la frontera con la muerte, Buddha abandona esta ascética morbosa®®2. Cuando un discipulo

129 Majjhima Nikaya, Barcelona, Kairds, 1999, p. 10.

130 En efecto, éstas son apenas dos de las ocho abstracciones (jdna) de meditacion de la serenidad (samatha)
conformadas por cuatro abstracciones materiales (ripa jhana) y cuatro abstracciones inmateriales (aripa
Jhana). Ver “Sermoén sobre la erradicacion” en Majjhima Nikaya, pp. 80-86.

131 Citado en Comaraswamy, A. K., Buddha y..., Op. Cit., p. 26.

132 Una escena de la pelicula Little Buddha (“Pequeiio Buda”) dirigida por Bernardo Bertolucci en 1993 es
mas que elocuente. En plena practica extrema de austeridad, Siddharta Gautama (ése era su nombre antes de
haber “alcanzado” la Iluminacién) escucha a un musico en una pequefia embarcacion predicar una ensefianza
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del jainismo, Saccaka, reclama al Iluminado no “cultivar el cuerpo”, esto es para la doctrina

jaina no flagelar la carne, torturarla, sacrificarla, el Maestro le revela:

“aquellos ascetas y brahmines que, aun viviendo con cuerpos y mentes retirados de los placeres de
los sentidos, no han renunciado y sosegado integramente en su interior el deseo impulsivo, obsesivo,
obnubilado, ansioso y ardiente por los placeres de los sentidos, aunque sientan dolores penetrantes y

punzantes provocados por el esfuerzo estan incapacitados para el conocimiento y la vision, la més

elevada iluminacion.”**

El budismo rompe con estas filosofias de renunciamiento del mundo y de huida de la
existencia, metafisicas escatoldgicas en las que opera una “pulsion de muerte”. El hinduismo
se inscribe en un desajuste originario entre el mundo y el individuo, de tal modo que aquél
se experiencia como fondo, vacio, abismo. Se construye, asi, una hermenéutica de la fuga,
un extrafiamiento delirante de la realidad: si el mundo duele, el gozo debe estar en un plano
aparte, postrero y divino; y esta retirada, esta escapatoria “proyectada” no es sino un retorno
a la Fuente, una destruccion del estado presente para recuperar la plenitud primitiva (tal es el
sentido de moksha, la “reabsorcion” del santo hinda en la unidad Absoluta, diferente, como
mostraremos, del nirvana budista). La pulsion de “regresion” (de muerte) que se experiencia
como un deseo de cicatrizar la desgarradura ontoldgica-cosmica, estaria en el fondo de todos

los ascetismos extremos. Como escribe Daisaku lkeda:

“Este tipo de austeridades, en sénscrito, reciben el nombre de tapas, que, literalmente, quiere decir
“calor”. Esta voz se referia, originariamente, a la practica de sentarse o quedarse de pie bajo el sol
abrasador, desnudo, hasta que la carne se ampollaba y se lesionaba a raiz de las quemaduras. [...] se
crefa que el cuerpo era impuro, en oposicidn al espiritu, que era el sitial de la pureza. Por lo tanto, el

espiritu solo podia adquirir una paz equivalente a la emancipacién una vez que se mortificaba la

a sus discipulos: “Si tensan la cuerda demasiado, ésta se rompera; pero si la dejan demasiado floja, no
sonar4”. Esta es la metafora mas clara, acaso una sinécdoque del Sendero Medio budista.

33 Majjhima Nikaya, p. 23. El “cultivo del cuerpo” es absolutamente diferente en el budismo con respecto al
jainismo. Como sefialan Amadeo Solé-Leris y Abraham Vélez de Cea: “En el budismo, la concepcion integral
del hombre como unidad psicofisica y una evaluacién de lo corpéreo como inseparable y dependiente de lo
mental, hacen del cuerpo un compafiero de viaje imprescindible y una ayuda que hay que cuidar para la
practica del camino espiritual. Esta actitud positiva ante lo corporal, hizo que el Buddha y sus discipulos
fueran acusados en ocasiones de llevar una vida poco austera 0, como en este texto, de dedicarse Gnicamente a
cultivar la mente.” En ibid. Nota 39, p. 21.
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carne. De tal suerte, estas austeridades eran vistas como un método Util en la blsqueda de la

iluminacién...”*

Es imposible, entonces, vislumbrar las diferencias (sutiles) con el hinduismo, los
quiebres religiosos-filos6ficos con respecto a la tradicion, la inversion que significara
finalmente el “Sendero Medio”, sin antes desentrafiar como se “estructura” la existencia para
el budismo (estructura no estatica, sino dindmica, puramente fluctuante), qué vacilaciones y
desplazamientos produce en ciertos conceptos y develar qué ontologia envuelven estas
trasgresiones (incluso, preguntar si “hay” algo como una ontologia). Nos deslizaremos, pues,
sobre dos conceptos nodales que articulan las Nobles Verdades, nudos fundamentales donde
se trenzan otras experiencias y revelaciones de la doctrina budista: dukkha (“sufrimiento”) y
tanha (“sed, deseo”).® Una genealogia de estos conceptos no sélo nos permitira descubrir
trazos especificos de ruptura con el brahmanismo (aunque no sea este nuestro objetivo, sera
inevitable), sino desajustes con la “imagen” del budismo de Nietzsche, reconstruir ciertos

agujeros y densidades opacas, como también umbrales de concordancia, zonas de contacto.

El budismo estructura la existencia como “dukkha” que segin su significado mas
superficial dice “sufrimiento”. No obstante, dukkha se compone de una polisemia, una
multiplicidad semantica. Como sefiala Walpola Rahula: “dukkha comprende un significado
profundamente filoso6fico y connota sentidos mucho mas latos. [...] tiene ciertamente la
acepcion comun de “sufrimiento”, pero implica, ademas, ideas mas profundas tales como
“imperfeccion”, “impermanencia”, “vacuidad”, “insustancialidad”.”**® Podriamos pensar
que el problema esta en la traduccion, en ese deseo entre profanador e imposible (incluso de
traicién geopolitica) que pretende transportar violentamente una lengua a otra, sin pérdida,
sin residuos, pero que en el trasplante la sustancia de eso que deseaba insertarse ya no es la
misma. Sin embargo, no es la traduccidn, ni el lenguaje los que no pueden “decir”, los que

no pueden nombrar, sino que la falta esta en el mundo, es éste el que no logra encerrar la

134 |keda, D., El Buda viviente, Buenos Aires, Booket, 2006, p. 64.

135 por limitaciones espaciales nos es imposible analizar una de las més importantes doctrinas éticas del
budismo: el Noble Octuple Sendero. Para una lectura sobre este punto, léase los siguientes discursos del
Buddha: “Sermoén sobre los cuarenta grandes factores”, “Sermoén en el que se exponen las verdades” (pp.186-
187) en Majjhima Nikaya, Op. Cit., pp. 42-48 y pp. 186-187 respectivamente.

136 Rahula, W., Lo que el Buddha ensefid, Kier, Buenos Aires, 1996, pp. 36-37.
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multiplicidad de significados, el exceso de sentido que encierra dukkha. Nuevo giro
lingtiistico: el lenguaje no revela la “cosa” porque la “cosa” no es nada comparado con su
nombre; en el nombre hay mucho mas de lo que el mundo es capaz de soportar.

La existencia es dukkha no soOlo porque exista el sufrimiento en su sentido
“subjetivo” (dukkha-dukkha, “sufrimiento” ordinario), sino porque “todo lo impermanente
es dukkha (ya annicam tam dukkham)”. El sufrimiento surge por el deseo de lo que
permanentemente se diluye, se desvanece (viparana-dukkha). El deseo es inevitablemente
nostalgico y melancdlico, una experiencia triste por el objeto amado, siempre perdido e
indefinible. Buddha descubre el fracaso originario de la busqueda: todo esta en perpetua
sucesion, es inasible como el instante, habita el tiempo como su propia negacion. El objeto
de deseo no es sino una metafora, y el sufrimiento surge por olvidar su caracter metaférico,
olvidar que “eso” es pura “apariencia”. “Monjes —devela el Buddha-, las caracteristicas de lo
condicionado (la existencia) son tres. ¢(Cudles? Su origen es aparente, su desaparicion es
aparente y el cambio mientras persiste es aparente. Estas son las tres marcas de lo
condicionado”.*®’ Todo es sufrimiento, todo duele, pues todo est4 desintegrandose, més adn,
todo es desintegracion, evaporacion, muerte y nacimiento. Asi dukkha se desliza hacia un
plano ya no psicoldgico, ni existencial, sino ontolégico. Como el dios Brahma del
hinduismo que manifiesta y disuelve universos sucesivamente en cada respiracion, en el
budismo nada escapa a la impermanencia (annica).

¢Qué significa, entonces, annica? Es una de las “tres marcas” (tilakkhana) de la
existencia (bhava), su transitoriedad, su permanente transformacion, su inexorable fluir.
Annica es el devenir (bhava) mas absoluto, y en tanto devenir, es la existencia misma (decir
que la existencia es devenir es caer en una ingenua tautologia). Estamos ante un punto
ontoldgico fundamental, quiza ante la catastrofe de la ontologia. En El extremismo de la
filosofia oriental, Vicente Fatone sefiala en este sentido una “meontologia” en la filosofia de

Oriente®®

, un pensamiento de lo inexistente. Sin embargo, més que una “meontologia”, lo
cual estariamos bordeando peligrosamente el plano de la metafisica, el budismo descubre

una ontologia propulsada por su propia negatividad inherente, un movimiento permanente,

37 Angutara Nikaya, Madrid, Edaf, 1999, p. 58.
138 Cf. Fatone, V., “El extremismo de la filosofia oriental” en Extremismo y “nihilismo” en la filosofia
oriental, Bahia Blanca, 17grises, 2010.

42



vertiginoso, incesante de mutacion y volatilizacién. Annica no niega existencialmente la
realidad, sino su temporalidad; annica es una “marca” de tiempo: no dice “nada es”, sino
“todo desaparece”, “todo es desapareciendo”. Esto no significa no hacer nada porque todo
estd muerto (concepcion nietzscheana-schopenhaueriana del budismo como quietismo,
nihilismo pasivo); por el contrario, el budismo nos derrama en algo asi como un “momento

mistico”, en el instante privilegiado, experiencia del presente donde convergen el pasado y

el futuro.*® Dice Buddha:

“Que nadie persiga el pasado/ ni viva esperando el futuro;/ porque el pasado ya no es/ y el futuro
aun esta por ser./ Lo que hay que ver cabalmente/ es lo que ahora surge a cada momento./ Sabido
esto, perseverad/ invencibles e imperturbables. / Hoy hay que hacer el esfuerzo,/ ;quién sabe si

mafiana no llega la muerte?/ Con el sefior de la muerte y sus grandes huestes no se pacta,/ pero al

, , , . , . . . 140
que asi persevera/ fervoroso dia y noche,/ a ése el sabio pacifico/ le llama el solitario feliz.”

La “impermanencia”, virando hacia la definicion de la “neurosis religiosa”, seria la
imposibilidad de la “esclerosis” de la memoria, de la petrificacion de las trazas mnémicas, es
lo que posibilitaria el olvido, la plasticidad para sumergirse en el ritmo espontaneo, liquido,
multiple de la existencia. En annica se hace transparente la ausencia de “resentimiento” y
“mala conciencia”, la higiene budista y la dietética del sufrimiento vislumbrada por
Nietzsche.

Ahora bien, Buddha instaura otra catastrofe ontolégica: si todo es annica, si todo es
devenir, “yo”, protagonista y publico de este espectdculo universal, también soy una

corriente, esa corriente; mi propio “yo” se diluye en los pulsos y texturas de ese devenir.

“La forma material, monjes, es impermanente, la sensacion es impermanente, la percepcion es
impermanente, las composiciones mentales son impermanentes, la conciencia es impermanente. La

forma material, monjes, es insubstancial, la sensacion es insubstancial, la percepcion es

139 Apenas un atisbo, una insinuacién: aun cuando el “Eterno Retorno” de Nietzsche y las doctrinas del
“samsara” y “kamma” de Buddha (topicos nodales que nos es imposible analizar) son diferentes en su
formulacién (recordemos que en su Zaratustra, Nietzsche escribe en una de las canciones mas extaticas:
““¢Esto era- la vida?’ quiero decirle yo a la muerte. ‘jBien! jOtra vez!’”; mientras que el budismo predica no
retornar a la “existencia” (luego veremos a qué existencia se refiere)), no obstante, se anudan en un punto: el
instante como momento exorbitante, crucial, imperioso.

Y0 Majjhima Nikaya, p. 149.
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insubstancial, las composiciones mentales son insubstanciales, la conciencia es insubstancial. Todo

lo compuesto es impermanente, todo es insubstancial.”***

Experiencia del anatta: no-alma, no-yo, no-sustancia. Esto (otra vez) no significa una
negacion, un nihilismo existencial del “si-mismo”; pero tampoco la existencia de una
realidad metafisica, un sujeto, un yo. El “Sendero Medio” budista rechaza los dos extremos:
el sasvatavada (eternalismo) y el ucchedavada (nihilismo)**?. Lo que el Buddha revela es
quizé una experiencia ;idéntica? a la nietzscheana. Aun cuando en Nietzsche el “yo” se
anuda con la seduccién del lenguaje, incluso es la ontologia un producto de la gramatica, y
con las tecnologias perversas de una moral, pulsa en lo hondo la misma intuicion: “Pero tal
sustrato no existe; no hay ningun «ser» detras del hacer, del actuar, del devenir; «el agente»
ha sido ficticiamente afiadido al hacer, el hacer es todo. En el fondo el pueblo duplica el
hacer; cuando piensa que el rayo lanza un resplandor, esto equivale a un hacer-hacer...”**®.
El Buddha, no obstante, parece no escapar de la paradoja, incluso de la aporia, para una
doctrina con rasgos tan profundamente psicoldgicos como es el budismo. Como dice Ismael
Quiles, “Pocas filosofias y pocas religiones habran puesto tanto énfasis en la afirmacion de
la personalidad individual como Buda lo hizo. [...] Buda nos ensefia que es uno mismo el
que tiene que cuidar de si y el que tiene que salvarse. Si yo no me salvo, no puedo esperar
que me salven los deméas. El individuo es solo y unico responsable de sus acciones.”*** En el
Dhammapada, por ejemplo, se leen estas estrofas sobre el attan: “Uno mismo se protege a
uno mismo (attan). ;Quién otro podria hacerlo? El que estd bien autocontrolado consigue
con ello una proteccion que no es facil encontrar.” y “Uno mismo (attan) hace el mal, uno
mismo (attan) se corrompe; uno mismo (attan) deja de hacer el mal, uno mismo (attan) se
purifica; pureza y corrupcion existen por uno mismo (attan), nadie puede purificar a

otro.”** EI hinduismo resuelve esta paradoja con la diferencia ontolégica entre el “yo real”

1 1pid. pp. 201-202.

142 para una lectura sobre la posicion del Buddha en relacion a estas “doctrinas erréneas”, 1éase Digha Nikaya,
Madrid, Trotta, 2010, pp. 34-72.

143 Nietzsche, F., Genealogia..., Op. Cit., p. 59.

%4 Quiles, 1., Filosofia budista, Buenos Aires, Troquel, 1968, p. 75. Deseamos sefialar que en el budismo no
habria un deseo de “salvacion”, concepto caro al cristianismo y la figura de un redentor, sino una

“transfiguracién”, un metamorfosis interior, personal, y en este sentido, mas cercano a Nietzsche.
1% Dhammapada, pp. 142-143.
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y el “yo ilusorio”, siendo la liberacion (moksha), finalmente, descubrir que mi Yo es lo
Absoluto (tat tvan asi). Mas la doctrina del anatta en el budismo no so6lo disuelve al “yo”,
sino también lo Absoluto se vacia. Entonces, ¢qué es el atta?

El “yo” es una multiplicidad, una estructura compuesta por cinco “elementos”
(khanda) y la transferencia y actividad permanente de esos elementos: rupa: el cuerpo, la
figura, la forma; vedana: las sensaciones; safifia: la percepcion consciente; sankhara: los
deseos, impulsos; vififiana: la consciencia, la mente. El “yo” no es sino una mascara sin
rostro, una metafora, un pronombre personal sin persona; es el deslizamiento y el entramado
de estos elementos. El “yo” es (aunque el verbo deberia trocar por su gerundio) una
conjuncion casi aleatoria al final de una serie infinita en la que se mezclan el azar y la
causalidad, el “golpe de dados” y el kamma, lo improbable y lo inexorable. El “yo” es
apenas un punto en una trama cosmica: mi “yo” siempre es en una relacion “esencial” con
otro “yo” y asi cada particula del universo implica a la totalidad. Como escribe Ddgen:
“Estudiar el budismo, es estudiarse a uno mismo. Estudiarse a uno mismo, es olvidarse de
uno mismo. Olvidarse de uno mismo, es percibirse a uno mismo como la totalidad de las
cosas.” Lo que el Buddha descubre, entonces, no es solo la impermanencia de la realidad y
del “yo”, sino también la pura contingencia y la concatenacién universal, el
praticcasamuppada. El mundo es un entramado de accion y reaccion, una cadena infinita de
existencias. Esta experiencia dice: “Todo lo que esta sujeto a nacimiento esta sujeto también
a desaparecer”. Que todo sea una relacion, una reciprocidad inherente, significa que todo
estd vacio (sanya), y que el deseo surge por el apego a ilusiones, por ignorancia de esta
realidad profunda. La doctrina de los “doce eslabones” muestra que de la ignorancia (avijja)
surgen los componentes karmicos o construcciones psiquicas de origen fenoménico
(sankhara); de estos vestigios kdrmicos nace la conciencia (viiiana); de la conciencia se
sucede el nombre y la forma, esto es, la “individualidad” (nama-riipa); del nombre y la
forma se configuran los seis “ambitos”, estructura del conocimiento (saddayatana): 10s 0j0s,
la nariz, la lengua, el cuerpo y la mente; de los seis ambitos surge el contacto (phassa), la
conexion de los sentidos con el mundo; del contacto nace la sensacion (vedana); de la
sensacion surge el deseo (tania); del deseo el apego (upadana); del apego surge el “llegar a
ser”, la “existencia” (bhava); de la existencia el nacimiento (jati); y al nacimiento sucede la

vejez y la muerte (jaramarana). Todo conspira, nada en la realidad repugna a la realidad
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misma, todo se expande y perturba en la totalidad: fisica cadtica, “efecto mariposa”. Esta es
una experiencia catastrofica, pues como sefiala Raimon Panikkar, “ya no deja ninguna
escapatoria posible hacia una trascendencia «proyectada». Es la aceptacion de la muerte
ontologica, la afirmacion de la negatividad.”**® Este es un punto nodal que nos inscribe en
uno de las encrucijadas fundamentales de la critica nietzscheana hacia el budismo.

En efecto, la revelacion del praticcasamuppada significa la negacion de una esencia,
de una substancia, de un “yo” (atta): todo esta vacio, no hay una realidad verdadera detras
de la aparente, la existencia es sélo ilusion. Y no s6lo eso, sino que esa realidad se construye
desde la ignorancia, desde la imposibilidad de percibir que el deseo es deseo de un fantasma.
En este sentido, Nietzsche, como antes sefialamos, vislumbra en el budismo y su filosofia
tres expresiones del nihilismo. Primero descubre restos del nihilismo reactivo: una reaccion
contra la realidad suprasensible, un trasmundo encarnado en el hinduismo por Brahman. Si
el brahmanismo negaba la existencia haciéndola mera apariencia, el budismo anula todo
pensamiento esencialista y preserva la mentira, la fabula: “Todo es falso”, Brahman ha
muerto. Asi, el budismo parecia escapar a la “neurosis religiosa”: si el cristianismo (y el
hinduismo), expresion hiperbolica de este estado patoldgico, hacia a la existencia y al
hombre “culpables”, el budismo proclama la espontaneidad del devenir, la inocencia de la
vida. Sin embargo (siempre segun Nietzsche), en su deseo de extirpar el “sufrimiento”
mediante el nirvana, retorna a la neurosis de la religion, produce una hendidura ontoldgica,
inscribiéndose en la fabrica inmunda del nihilismo negativo que hace de la nada la cualidad
de la voluntad. Asi, en su nuevo desdoblamiento de la vida, en su impulso de negar la
existencia mediante la construccion de este “ideal ascético” el nihilismo negativo se
prolonga y deviene nihilismo pasivo: clausurar la voluntad, extirpar el deseo y, finalmente,
extinguirse (uno de los sentidos del nirvana). ;Como rescatar al budismo de esta critica
insoslayable de Nietzsche? (Como sustraerlo de una exégesis nihilista sin hundirlo en la
aporia o en un mero lenguaje paradojal? Nietzsche nos obliga a desedimentar dos conceptos
centrales del budismo: tapha (“sed”, “deseo”) y nirvana. Penetrar en estos nudos de la
doctrina budista no s6lo revelara ciertos desajustes en la lectura nietzscheana, sino

consonancias entre ambas filosofias.

18 panikkar, R., EL silencio del Buddha. Una introduccion al ateismo religioso, Madrid, Siruela, 1999, p.

123.
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Digamos, antes, que el budismo mds que una religion “positivista”, segin la

147

definicién de Nietzsche™', es una suerte de “fenomenologia”. En el prologo a la

Fenomenologia de la percepcién, Merleau Ponty escribe:

“La fenomenologia es el estudio de las esencias y, segun ella, todos los problemas se resuelven en la
definicion de las esencias: la esencia de la percepcidn, la esencia de la conciencia, por ejemplo. Pero
la fenomenologia es asimismo una filosofia que re-sitda las esencias dentro de la existencia y no
cree que pueda comprenderse al hombre y al mundo mas que a partir de su «facticidad». Es una
filosofia trascendental que deja en suspenso, para comprenderlas, las afirmaciones de la actitud
natural, siendo ademas una filosofia para la cual el mundo siempre «estd ahi», ya antes de la

reflexién, como una presencia inajenable, y cuyo esfuerzo total estriba en volver a encontrar este

. r 14
contacto ingenuo con el mundo para finalmente otorgarle un estatuto filoséfico.”*®

Lo que nos interesa sefialar recurriendo a esta traspolacion anacronica es que el budismo,
como lo muestra su doctrina del praticcasamuppada, no es un mero “realismo”, un
descubrimiento de la realidad tal como es, en su “ahi” del mundo, sino también una
“psicologia”, una filosofia de la conciencia, de la mente, y su juego con esa “exterioridad”.
La practica meditativa de la “vision perfecta” (vipassana) devela justamente la
impermanencia e insustancialidad del universo y la relacion esencial del anatta con esa

totalidad*°.

El budismo se inscribe, pues, en la “facticidad” del hombre en tanto
inseparabilidad entre “sujeto” y mundo; mas ain, borrando tanto a uno como a otro: “Eso
eres tu” pero sin ruptura ontoldgica-gnoseoldgica. Lo que la filosofia budista descubre es la
estructura triangular de la existencia, la reciprocidad de las “tres marcas”: “Cuando, llegando
al conocimiento (pafifia), ve que todas las cosas (dhamma) carecen de existencia propia (an-
attan), entonces se harta del sufrimiento (dukkha): es el camino de la purificacion.”**® En

este sentido, entonces, pensamos que es mas apropiado trocar ‘‘positivismo” por

147 «E] budismo es la Gnica religion auténticamente positivista que la historia nos muestra... ” en Nietzsche,
F., El anticristo..., Op. Cit., p.50.

148 Merleau-Ponty, M., Fenomenologia de la percepcion, Barcelona, Planeta-Agostini, 1993, p. 7.

9 No es mera casualidad que el “Noble Octuple Sendero”, esto es, el camino que dirige hacia la desaparicién
de dukkha comience con el precepto, o mejor, la sugerencia (pues el budismo carece de una ética normativa)
de “miras correcta”.

%0 Dhammapada, Op. Cit.., p.168.
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“fenomenologia™. Por otro lado, el “positivismo”, segin lo piensa Nietzsche, atin preserva
resabios de la Verdad, ciertamente en cuanto desconocida, poco consoladora, redentora y
obligante, pero su sombra perdura'?; en esta nostalgia, en esta pérdida, hay una pulsion
nihilista, un desdoblamiento de la realidad desde la negacion. Por el contrario, como
mostraremos, en el budismo no hay pliegue ontoldgico, no hay metafisica.

Retomando la desedimentacion del concepto de “deseo” (tahna) en el budismo,
Nietzsche (y Schopenhauer) percibian un fondo nihilista también en esta doctrina. Si el
deseo es el origen del sufrimiento, el budismo reclama una renuncia a la voluntad, su
hundimiento en la nada, una muerte existencial*®®. Pero, ;es realmente nihilista el budismo?
¢ Qué descubre verdaderamente el Buddha?

El deseo tiene en el budismo dos instancias. Tahna es, primero, “sed”, “deseo de
existencia” y, en este sentido, lo que Schopenhauer define como “voluntad de vivir” (Wille
zum Leben), origen inmundo del sufrimiento, fabrica de pulsiones nunca satisfechas
(dukkha). Mas, si la filosofia de Schopenhauer lleva a una ascética extrema, el Buddha
resignifica el deseo, lo hace retornar a su simplicidad, a su espontaneidad primigenia
(segunda instancia de tahna).

Buddha dice:

“«;,Qué es disfrute del mundo? ;Qué es desdicha del mundo? ;Cual es la escapatoria del mundo?»
Entonces pensé: «El disfrute del mundo es todo aquello que causa felicidad y satisfaccion en el
mundo. La desdicha del mundo es (el hecho de) que el mundo sea impermanente, esté cargado de
dolor y sujeto a cambio. La escapatoria del mundo es la eliminacion, el abandono del deseo y de la

pasion por el mundo»™*>*

! La “teoria del conocimiento” budista es, ciertamente, un punto importante para comprender la relacion
entre cuidado-de-si y ética, o sea, para decirlo en lenguaje foucaultiano, entre la “dietética”, la “erotica” y la
“economica”. Por motivos espaciales no nos es posible desarrollar esta idea.

152 Cf. Nietzsche, F., Crepiisculo..., Op.Cit., pp. 57-58.

153 Cf. cap. “El budismo en El nacimiento de la tragedia: umbrales del “nihilismo budista™, pp. 9-16, del
presente trabajo.

54 Anguttara Nikaya, p. 88.
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El deseo, parece descubrir Buddha, se articula en la falta, origen de la melancolia™®. El
deseo desdobla al “sujeto”, escinde al “yo”, lo excede, busca una satisfaccion plena y al no
poder hallarla en su doblamiento la deposita en el Otro, y este Otro se convierte entonces en
el sustituto del acceso del “yo” al goce. El “deseo”, en este sentido, es siempre deseo de
Otro. Asi, clamara el Buddha, no sélo se refuerza el atta, el apego (upadana) al “yo” sino
también se descubre como el origen de la tragedia de la existencia. En el budismo, la
totalidad esta envuelta en esa ontologia escurridiza, fugitiva en la que todo est& en perpetuo
devenir, desaparicion, transformacion. Por lo tanto, ese Otro que me impulsa en la basqueda
de placer no es sino un fantasma del orden de lo simbdlico; tras esa ficcion del Otro no se
descubre sino el propio impulso, la busqueda misma. El deseo revela su caracter histérico-
obsesivo: lo que se desea no es un objeto sino el deseo, permanecer en ese estado de deseo.
Pero, precisamente, el olvido de esta ilusién del otro desemboca en el sufrimiento por no
realizar el deseo, acceder al objeto o ser-amado. Y si lo realiza excepcionalmente, siempre
resulta decepcionante.

En este punto, Schopenhauer percibfa una metafisica pesimista*®®. Pero el budismo
no proclama una extincién del deseo, una negacion de la voluntad y un hundimiento en la
nada. Como mostramos, no hay pulsion de muerte, no hay escatologias metafisicas, ni
filosofias existenciales de fuga; no sostiene una suerte de afanisis o desaparicion del deseo,
sino del “objeto” y, junto a éste, simultaneamente, del “sujeto”. Buddha profesa un retorno
al cosmos, a restaurar (recordar) el vinculo esencial con el universo; descubrir un “deseo”
mas infantil, un “deseo” que surge con la presencia del vacio (sinya) y donde ya no puede
decirse “yo” (atta... “Je”). (Que es el deseo (tanha) para el budismo? “Cuando tengo
hambre, como; cuando estoy cansado, duermo”, responde un maestro zen. El deseo budista
sugiere un estado de “transfiguraciéon”, una experiencia interior que se proyecta en la

exterioridad. Como dice otro proverbio zen: “Como un hombre que es duefio de si mismo

155 El término “deseo” (no taphd, aunque nos permitird trazar un puente entre ambos) es semanticamente
sugestivo, elocuente. “Deseo” es la traduccion de desiderium, que dice no solo, precisamente, deseo, ansia,
anhelo, sino que sugiere una nostalgia inherente, un dolor por un objeto perdido: désidero, ‘echar de menos’.
Este verbo se compone de sidus que proviene de la lengua religiosa, propiamente de la adivinacion y dice
‘estrella’, ‘astro’. Désidero, por lo tanto, significa ‘dejar de contemplar los astros’, ‘renunciar a mirar las
estrellas’. El origen del deseo, pues, esta en el abandono del hombre del cosmos, en su exilio, en su
extrafiamiento. Cuando el universo ya nada le revela surge, entonces, el deseo.

156 Remitase al presente texto, pp. 12-16.

49



dondequiera que se encuentre se comporta con fidelidad a si mismo.” La experiencia budista

) ) . o157
del “deseo” se imbrica, entonces, con su doctrina del nirvana =",

2. Nirvapa: [“ideal ascético”? La miopia nietzscheana.

“Yo digo siempre la verdad. No la verdad entera, porque de decirla toda no somos
capaces. Es materialmente imposible. No hay suficientes palabras. Y precisamente por esta
imposibilidad es que la verdad aspira a lo “real”.” Palabras de Lacan, aunque también (¢;por
qué no?) podrian haber sido dichas alguna vez por el Buddha. Y es que hay en el budismo
algo que se retiene, un misterio jamas revelado. El Buddha dice no haber escondido ningun

N 1
secreto: “no hay pufio cerrado del maestro™**®

, pero su lenguaje (presu)pone una falta, una
carencia en el orden del “Ser”. S6lo podemos hablar de cosas que no existen; o, mas aun,
solo hablamos de cosas que existen en tanto simbolos. El lenguaje fracasa, se pierde en el
silencio cuando se acerca a la realidad, a lo verdaderamente existente. Pero el budismo, otra
vez, instaura la paradoja: si la existencia (bhava) se estructura como dukkha, “lo real” en
donde hay ausencia de sufrimiento, donde nada es impermanente, sera lo inexistente, lo no-
creado, lo no-elaborado (akrta): nirvana.

De lo que no existe, no hay posibilidad de lenguaje. El silencio del Buddha es un
silencio mistico, una experiencia que excede la imagen, el concepto, el nombre. Alli donde
todo es “vasto vacio”, alli donde no hay nadie, sino pura soledad, desierto, donde ni
siquiera hay alli, nada puede decirse. Su silencio no sélo diluye la respuesta, sino que hace
eclosionar la pregunta. Hay cuatro acertijos, enigmas sin resolver (tonterias, sandeces) de
toda especulacion metafisica sobre los que el Buddha hace silencio: son avyakrtavastuni,
“cuestiones reservadas”, insondables, inefables: la eternidad del mundo, su finitud, la
existencia luego de la muerte y la identidad entre cuerpo y alma. La parabola del “hombre

herido por una flecha envenenada” revela lo absurdo de hurgar en estas supuestas

57 En esta ocasién, tomamos su traduccion sanscrita y no pali (nibbana) por ser la que més se ha propagado
en la literatura budista y occidental.

158 «Acaryamusti” era una practica antigua segun la cual el padre a su hijo o el maestro a su discipulo le
revelaba antes de morir su secreto mas preciado.
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“verdades incognoscibles”. Cuando Malunkyaputta, discipulo del Buddha, lo pide

desentrafiar estos misterios, el Maestro clama:

“»Si uno, Malunkyaputta, dijera: “‘No me dedicaré a la vida en santidad con el
Bienaventurado hasta que el Bienaventurado me explique: el mundo es eterno, el mundo no
es eterno, el mundo es finito, el mundo es infinito, el alma y el cuerpo son una misma cosa, el
alma y el cuerpo son dos cosas distintas, el Tathagata existe tras la muerte, el Tathagata no
existe tras la muerte, el Tathagata existe y no existe tras la muerte, el Tathagata ni existe ni
no existe tras la muerte”, ése moriria, Malunkyaputta, sin que el Tathagata hubiese explicado
todo eso. Es, Malunkyaputta, como un hombre herido por una flecha untada de un fuerte
veneno, que, al llamar sus amigos, compafieros parientes y familiares a un médico cirujano,
dijera: “No me sacaré¢ la flecha hasta que sepa del hombre que me ha herido: si es de casta de
nobles guerreros, brahmines, mercaderes o plebeyos... su nombre, su clan... si es alto, bajo o
de mediana estatura... si es de piel negra, blanca o amarilla... su aldea, pueblo o ciudad de
procedencia...” o dijera: “No me sacar¢ la flecha hasta que sepa si el arma que me ha herido
es un arco o una ballesta... si la cuerda del arco es de fibras de hierbas, cafia, tendon, cafiamo
o corteza... si el astil de la flecha es de madera silvestre o cultivada... si las plumas de la
flecha son de buitre, cuervo, halcon, pavo real o cigiiefia... si el tendon enrollado al astil de la
flecha es de vaca, bufalo, ciervo o mono... si la flecha tiene la punta en forma de pezufia, o si
la punta es curva, dentada, en forma de diente de ternero o hecha de adelfa”.

»Ese hombre, Malunkyaputta, moriria sin llegar a enterarse de todo eso.

»Por tanto, Malunkyaputta, considera como inexplicado lo que no he explicado y

. ’ : 1!
como explicado lo que si he explicado.”**®

El desentrafiamiento de estas “verdades” profundas, reservadas, el deseo de hender este
hermetismo no es sino una trampa de la ignorancia (avijja), la ilusion de un “yo” (atta)
como ultimo refugio del pensar que nos hace retornar al torrente demencial de la existencia.
Como sefiala Raimon Panikkar: “En el fondo, la intuicion buddhista es simple y todo se
sostiene coherentemente: anatma-vada, impermanencia, momentariedad, concatenacion y

dependencia universal, inexpresabilidad, nirvana y silencio.”™® Si el lenguaje aparece

9 Majjhima Nikaya, pp. 344-345.

180 panikkar, R., El silencio..., Op. Cit., p. 148. En esta misma obra, el autor hace un excelente desarrollo
sobre las paradojas de las “cuestiones reservadas”. Sostiene que el problema nodal se encuentra en la
identificacion de lo Ontico, lo ontoldgico y el pensar: “la intencionalidad de los avyakrta no versa sobre la
I6gica del pensamiento, esto es, sobre un reblandecimiento del principio de no-contradiccion o del principio
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como simulacro del mundo y de la vida, la experiencia del afuera, de una pura apertura,
reclama el silencio, el vaciamiento del discurso. Incluso, “nirvapa” es ya una suerte de
meté&fora que no hace sino sacrificar su realidad y su sentido por el simbolo. La aporia
parece irresoluble y el nihilismo inexorable. ¢Es el nirvapa la nada? ¢Sera la ultima
mascarada del nihilismo pasivo, una negacion de la existencia y un hundimiento en el no-
ser tal como Nietzsche proclamaba? (Es el nirvana la expresion exhausta, “cansada”,
melancolica del “ideal ascético” y su retorno final a la “neurosis religiosa”?

La plurivocidad del nirvapa como palabra, como concepto, el exceso de sentidos no

hace sino producir oximoros y extravios. Como escribe Ismael Quiles:

“Nirvana, ademas de ser la palabra mas evocativa y mistica del budismo, es el problema central
mas amplio y profundo de la doctrina budista. Es el més amplio porque él esta en conexion con
todos los demés problemas doctrinales del budismo desde la teoria del no-yo hasta la concepcion
de lo Absoluto o de la ultima realidad de las cosas. No hay problema que escape a su relacion

esencial con el Nirvana. Estudiar el Nirvana es encontrarse frente a toda la problematica

. 161
budista.”

El punto nodal de la doctrina budista, en tanto nudo donde convergen sentidos
ambivalentes, difusos, es el nirvapa. “Como el vasto océano, oh discipulos- clama el
Buddha- esta impregnado por un solo sabor, el sabor de la sal, asi también, discipulos mios,
esta ley y disciplina esta impregnada por un solo sabor, por el gusto de la liberacién, es
decir, del Nirvana.”*®® Develar este enigma significara desentrafiar toda la filosofia budista.
Comencemos con el “nombre” (quiza lo més simple), suerte de “significante vacio” que en
la estructura de significacion, en el orden del discurso del Buddha sefiala la existencia de un

punto irrepresentable.

del tercero excluido, sino que se refiere mas bien a la imperfeccién, limitacion e incapacidad de expresar lo
real que lleva consigo, primero el verbo «ser», y luego el mismo concepto de ser, porque, en Gltima instancia,
el mismo ser no deja de pertenecer al reino de lo impermanente, mutable, contingente.” (p. 147). Sobre este
topico nodular del budismo, léase también Quiles, I. S. J., Filosofia budista..., Op. Cit. pp. 90-103.

181 Quiles, 1., Filosofia..., Op. Cit., p. 228.

162 Citado por ibid., p 242.
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a) Nirvapa parece proceder de ni particula negativa, y van, raiz sanscrita cuyo
significado original es “soplar”, “respirar”. Nirvapa dice, pues, “lo que no respira”, “lo que
no sopla”, “lo extinguido”.

b) Otras etimologias hacen de la raiz van “camino”, “bosque espeso”. Nirvana,
entonces, es “sin sendero”, sin huellas, huida del bosque. El cazador que persiguiendo al
ciervo (objeto de deseo) penetra en el corazon del bosque y descubre, finalmente, que “él es
es0”, que no solo es el cazador, sino el ciervo y la arboleda, y ninguno de ellos (Alicia, el
conejo y la madriguera). También puede pensarse en el arbol y su lefia que produce fuego;
nirvana es la inexistencia de madera (de los elementos (khanda) que componen el arbol),
de combustible y la imposibilidad del surgimiento del fuego del deseo. “Todo el mundo
esta en llamas. ;Con qué fuego estd encendido? Con el fuego de la lujuria (raga), del
resentimiento (dosa), del embeleso (moha); con el fuego del nacimiento, la vejez, la
muerte, el dolor fisico, la lamentacion, la pena, el pesar y la desesperacion.”

c) Finalmente, el significado de “extincion” deviene tergiversadamente “liberacion”,
“salvacion” y, en ese sentido, otro nombre (pero no otra experiencia) de la mokhsa del
hinduismo.*®3

Todos los significados parecen proponer un sentido negativo, pesimista, nihilista:
nirvana seria la extincion, el apagamiento, un retorno luego de la “muerte” a la plenitud
originaria; nirvana deviene un sacrificio ontoldgico, una experiencia autodestructiva, el
holocausto del “yo”. Metafora tanatica-nupcial: “a Dios, solo se llega muriendo” (Vicente
Fatone).

Nietzsche, un inquisidor de sutilezas, un artista de los matices, parece no obstante
haber caido en esta emboscada. El “origen” de esta perversion semantica viene no solo de
su maestro Schopenhauer, sino también de un libro de Herman Oldemberg: Buda. Su vida,
su obra, su comunidad (Buddha. Seine Leben, seine Lehrer, seine Gemeinde)®®*.
Oldemberg descubre como lo mas propio de la India un deseo de fuga, una huida del

mundo.

163 Cf. Coomaraswamy, A. K., Buddha..., Op. Cit., p. 83.; Quiles, I. S. J., Filosofia..., Op. Cit., 232.;
Panikkar, R., El silencio..., Op. Cit., p. 125.

164 publicado en 1882. Este libro forma parte de la biblioteca personal de Nietzsche y fue leido por éste en
multiples oportunidades. Cf. Thomas H. Brobjer, “Nietzsche’s Reading About Eastern Philosophy” en The
Journal of Nietzsche Studies, Issue 28, Autumn 2004, pp. 3-35.
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“Lo que existe —escribe Oldemberg- no es nada para los hindies, en comparacion con las
ilustraciones marginales donde encuadra su fantasia... El mundo verdadero, velado bajo los
fantasmas de estos suefios, queda un desconocido en el que no se puede confiar, en el que

no se puede mas dominar; vida y felicidad aqui abajo se derrumban bajo el pesado y

sofocante pensamiento del mas alla.”*®

Como Freud lo hara luego proponiendo un Oriente atravesado por un “sentimiento
oceanico”, por la actualizacion de vestigios de la infancia presentes en la actividad psiquica
que devienen un narcisismo ilimitado traducido en “ser-uno-con-el-todo™, Oldemberg
muestra en el hinduismo un universo de “absurdos infantiles” que proyectando sus

167 «abriéndose camino a través de un caos sin fin de fantasticas

necesidades narcisistas
quimeras, termind por fundar la religion sobre una base nueva, la fe en el Ser uno y
universal: reposa, este Ser bienaventurado e inmutable, detras del mundo de inestabilidad y
de miseria, y el liberado, abandonando este mundo, retorna a ¢é1.”*%® En estas
simbolizaciones fantasmaticas, Oldemberg vislumbra algo asi como una “pulsion de
muerte”. Su figura acabada estaria en la doctrina upanishadica del “atman-brahman”, en el

impulso hacia la unidad pura, en el deseo de superar el abismo ontoldgico. Tal sera el
origen del pesimismo, el fondo sobre el que reposa el budismo, pues propone Oldemberg,

185 Oldemberg, H., Buda. Su obra, su vida, su comunidad, Buenos Aires, Kier, 1946, p. 21.

166 | gase, Freud, S., El malestar de la cultura en Obras Completas (vol. 22), Buenos Aires, Siglo XXI
Editores, 2013. Ciertamente estamos violentado el texto de Oldemberg, pero consideramos que algunas
reflexiones y conceptos psicoanaliticos tomados sélo como herramientas de interpretacion, permiten una
apertura del discurso. Mas, valga aclarar que este recurso del psicoandlisis lo utilizamos para leer la
interpretacion de Oldemberg, no porque adhiramos a ello, pues, como devela Sloterdijk respecto a esta
relacion y acercamiento entre el psicoanalisis y las religiones de liberacion (neoplatonismo, cristianismo,
Islam o sistemas hindtes): “choca que los psicdlogos seculares localicen el punto de regreso a casa en una
inferioridad interpretada mas bien como pobre de espiritu -cuando, para todos ellos, todos los estadios
tempranos de evolucion animica y bioldgica estan en cuestion, empezando por las constituciones de nifiez
prematura y fatales, hasta la paz impasible de la materia muerta-; por el contrario, los metafisicos y viajantes
de almas a la perfeccion se remontan a una patria indeciblemente elevada a la que llegar o regresar,
representando eso una tarea que, segun ellos, s6lo con todas las fuerzas juntas de la vida méas perfectamente
espiritual y madura se podria vencer.” En Sloterdijk, P. El extrafiamiento..., Op. Cit., p. 152.

187 Oldemberg escribe: “todo lo que el pensador indio ha reconocido en su yo particular, él lo transpone
inevitablemente en el mundo exterior: para €l el microcosmo y el macrocosmo se reflejan perpetuamente el
uno en el otro y a cada lado formaciones analogas forman reciprocamente parejas.” En Oldemberg, H.,
Buda..., Op. Cit., p. 34.

188 Oldemberg, H., Buda..., Op. Cit., p. 29.

54



“por comparacion con esta unidad eterna, ;qué podia parecer el mundo de la multiplicidad
sino un lugar de disociacion, de limitacion y de miseria? No se siente méas en su casa aqui
abajo...”*® Y con el deseo de lo Absoluto, la liberacién o moksha deviene el elemento
central del pensamiento hinduista. “Aquel que esta sin deseo, que esta liberado del deseo,
que no desea sino el Atman, que ha obtenido su deseo, del cuerpo de ése los halitos vitales
no se escapan (a otro cuerpo), sino se concentran aqui: es el Brdhma y vuelve al

A 170
Brahma.”

Mas develando una suerte de falacia, Oldemberg sefiala que “no hay obra que
pueda conducir al mundo de la Liberacion y de la beatitud, a la reunién con el Brahma. Las
mismas buenas obras quedan aprisionadas en la esfera de lo finito; ellas reciben su
recompensa, pero la recompensa de lo que es pasajero no podria ser sino pasajero... Asi
Obras y Liberacion son dos nociones que se excluyen™’* Este oximoron tiene pues
inexorablemente su término en el nihilismo: “se debe vivir como si no se viviera”, nada nos
transporta a la fusién con lo Absoluto, nada nos permite “despertar” a la “Realidad”
excepto morir en la realidad. Nirvana, entonces, seria la metamorfosis Gltima de la moksha,
esto es el estado de “reabsorcion” en Brahma como realizacion de la liberacion o samadhi.

El ideal del santo hindu, del arahat, entonces, es experienciar la realidad universal y
absoluta de la que el “yo” individual no es sino una expresion singular, puramente
fenoménica. La moksha es, pues, el retorno a la Fuente originaria: la “realizacion”, la
liberacion definitiva, acontece cuando se descubre la identidad entre Brahman-atman,
mediante el sacrificio cosmico como superacién del abismo ontoldgico, cuando, finalmente,
se revela que “Eso eres ta” (tat tvan asi).

Ananda Coomaraswamy ha propuesto también una lectura del nirvana como
reabsorcion del “yo” individual en una Realidad universal considerada como una esencia
sutil que penetra la totalidad, esto es como Brahman o atman. Insiste en dos puntos
centrales: la relacion profunda del budismo con el brahmanismo: “Cuanto mas
superficialmente se estudia el budismo tanto mas parece diferir del brahmanismo del que
procede; pero cuanto mas se profundiza en el estudio, mas dificil se hace distinguir uno del

otro o decir desde qué punto de vista, si es que hay alguno, el budismo es realmente

199 |hid. p. 47.
170 Citado en Ibid., p. 52.
1 |bid. p. 53.
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heterodoxo.”*"%; y el retorno a la unidad primordial, la extincién en lo trascendente como

sentido del nirvana.

“La individualidad es motivada y perpetuada por el deseo, y la causa de todo deseo es la
ignorancia (avidya). Pues ignoramos que los objetos de nuestro deseo jamas pueden ser
poseidos en el sentido real de la palabra; ignoramos que, cuando hemos agarrado lo que
deseamos, desearemos conservarlo y seguiremos en estado de deseo. La ignorancia de que
hablamos es la de las cosas tal como son en realidad (yathabhitam); consiste, pues, en dotar
de sustancialidad a lo que es puramente fenoménico. Es la vision del Si en lo que no es el
Si.[...] En términos brahmanicos, es la ignorancia de Aquel que somos; en lenguaje budico,
es la ignorancia de lo que no somos. Son simplemente dos formas de decir lo mismo, pues

lo que verdaderamente somos no puede definirse sino por lo que somos.”"

Nirvana es, entonces, revelar el misterio que oculta Maya, artifice de la mentira, hacedora
de velos, y retornar al “Yo” (Brahman) perdido, olvidado. “La realizacion del nirvana es el

17 (0, con las Gltimas palabras suspiradas por

«Vuelo del Solitario hacia el Solitario»
Plotino, “vuelo del Unico hacia el Unico™). Mas si para el hinduismo la “reabsorcion” en lo
Absoluto, la sublimacion de la multiplicidad en la plenitud del “Ser” sucede en un
sacrificio: solo la muerte posibilita recuperar el estado primitivo (sacrificio como

7%y 'la doctrina del Buddha es subversiva, una inversion donde se trenzan

anonadamiento
dos dimensiones: una ontoldgica, otra psicologica.

En primer lugar, como hemos mostrado, el budismo significa una catéstrofe
metafisica, una experiencia devastadora: no hay otra realidad, no hay pliegue ontoldgico, ni
desdoblamiento de la existencia; no hay “pulsion de muerte”, regresion a la nada. Nirvana
es permanecer en la existencia pero transformado, “transfigurado”. La “extincidon” es solo

una metafora, una alegoria: “se pensaba que una llama- dice Jorge Luis Borges- al

apagarse, no desaparecia. Se pensaba que la llama seguia viviendo, que perduraba en otro

172 Coomaraswamy, A., hinduismo y..., Op. Cit., p. 75.

3 Ipid. pp. 103-105.

14 Ibid. p. 125.

175 Raimon Panikkar propone una interpretacion de este término: “Etimolgicamente la a no es privativa, sino
que representa la particula latina ad. Si se tiene en cuenta que nada viene de nacer (res nata), anonadamiento
sugiere ad-nonada, ad non-natum, en sanscrito ajata, no ser nacido: el conducir a una situacion anterior al
nacimiento, anterior al surgimiento del cosmos, de la realidad.” En Panikkar, R., E/ silencio..., Op. Cit., pp.
311-312.
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estado, y decir nirvana no significaba forzosamente la extincion. Puede significar que
existimos de otro modo.”*"® El nirvana es (irbnicamente) sasmsara®™’": “Eso eres ti” pero en
un sentido puramente psicolégico, no metafisico. Entre lo interior y la exterioridad, entre la
intimidad y el afuera, se revela una identidad olvidada. Esta experiencia es, entonces, la
realizacion maxima de la existencia, una reconciliacion espiritual, “energética” con el
mundo. “Antes de la iluminacion- decia un maestro del zen- los rios eran rios y las
montafias eran montafias. Cuando empecé a experimentar la iluminacion, los rios dejaron
de ser rios y las montafias dejaron de ser montafias. Ahora, desde que estoy iluminado, los
rios vuelven a ser rios y las montafias son montafas.”*"® Asi, la inversion ontoldgica es en
verdad una “inversion” psicologica, pero no en cuanto retorno a lo inconsciente, apertura de
un ello, de un espacio puramente pulsional en que se clausura la conciencia. EI Buddha

revela:

“Aquellos que sufren o que temen el sufrimiento conciben el rirvapa COMO un escape y una
recompensa. Se imaginan que el nirvana representa el aniquilamiento de los sentidos y de los
demaés drganos perceptivos de la mente; no se dan cuenta de que la mente universal y el nirvana

son una misma cosa y de que este mundo de la vida y la muerte no puede ser separado del
25179

nirvana.
El nirvana no es un estado de inconsciencia en un sentido psicolégico; no es una
experiencia de concentracion profunda, un trance hipnético, una sugestion excéntrica. En
estas imagenes de la mistica, en esta simbologia arquetipica como “aniquilamiento” o
“unién erdtica” hay subrepticiamente una logica siniestra que, como dice Vicente Fatone,

“contribuy¢ al olvido y hasta el desprecio del aspecto 16gico de la mistica, presentando a

176 Borges, J. L., “El Budismo” en Obras Completas 111, Buenos Aires, Emecé, 2007, p. 299.

77 Si bien el budismo “primitivo™, original, no expresa la identidad en estos términos, ciertamente la sugiere.
Ha sido la escuela Madhyamika (“Doctrina de la via media”) del budismo Mahayana (“Gran Vehiculo™) la
que proclama la unidad en tanto mismidad de nirvapa y sarmsara sosteniéndose en interpretaciones postumas
de las palabras del Buddha. Aun cuando nuestro estudio pretende desplazarse sobre la doctrina primitiva del
Buddha, recurrimos a proverbios, poemas Yy lecturas posteriores por ser sumamente ilustrativas,
representativas y con una transparencia que el budismo clasico a veces pierde.

178 Citado en Suzuki, D.T., Fromm, E., Budismo Zen y psicoanalisis, México, FCE, 2010, p.128

179 Citado en Panikkar, R., EI silencio..., Op. Cit., p. 110.

57



éstas como solucion irracional al problema del conocimiento.”*®® En el budismo los
simbolos no son tanaticos, ni nupciales; una de las imagenes o de las alegorias del nirvana
es la de una isla en medio de una tormenta, de un océano del caos. El nirvana no es total
“extincion”, primero porque no hay “yo”, luego porque la pérdida del “yo” en el éxtasis es
un oximoron; nirvana es un estado de perfecta serenidad luego de la iluminacion,

experiencia de absoluta “autoconciencia”:

“En este mundo, oh gran rey, un bhikkhu actda con autoconciencia cuando va y cuando viene; actla
con autoconciencia cuando mira adelante y cuando mira alrededor; actla con autoconciencia
cuando encoge un brazo y cuando lo extiende; actla con autoconciencia cuando lleva su tlnica, su
escudilla y su manto; acttia con autoconciencia cuando come, cuando bebe, cuando mastica, cuando
saborea; actlla con autoconciencia cuando orina y cuando defeca; actla con autoconciencia cuando

camina, cuando est4 parado, cuando est4 sentado, cuando duerme, cuando esta despierto, cuando

o s 90181
habla, cuando permanece en silencio.”

El nirvapa, entonces, no es un “ideal ascético”, un desajuste metafisico, una ruptura
esquizofrénica. Nirvana es, tras penetrar en los secretos de la existencia, en su “terrible
verdad”, en su “misteriosa” realidad, una “extincion”, un “apagamiento”; pero en vez de
clausurarse en un estado pesimista, en la renuncia de Edipo™, es una experiencia que se
trenza con la regresion a un deseo (fanha) espontaneo, jovial, infantil (transformacién en
nifio en Asi hablé Zaratustra). Quitado el velo de los ojos (pues, contrariamente al
hinduismo, la venda nunca esta en la realidad), resquebrajada la “cascara de la ignorancia”,
desnudadas las “tres marcas” (tilakkhana) del universo, el budismo se reconcilia con la
voluptuosidad del devenir, con sus flujos y afectos, con su fluir indetenible, trasformando el
“sufrimiento”, el horror, en un placer supremo, en un goce exuberante, bendiciendo asi la

existencia, Ariadna del hombre heroico y sublime.

180 Fatone, V., “Temas de mistica y religion” en Mistica y religién, Buenos Aires, Las Cuarenta, 2009, p. 36.
181 Cf. Digha Nikaya, Op. Cit., p. 108.

182 \séase la descripcion de Edipo como expresion del nihilismo pasivo en este trabajo “La “terrible verdad”
de Dioniso: la existencia se estructura como sufrimiento”, pp. 3-9.
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Suspira Issa Kobayashi:

“Si, todo es vacio
pasajero, vapor, silencio
sin embargo...”



Conclusion.

La “psicologia” nietzscheana, o analisis sintomatologico de la doctrina budista, en
tanto busqueda de las fuerzas profundas que lo estructuran, de la voluntad que pulsa en el
fondo, es vacilante, rebosante de paradojas, delirios, ambigledades, y quiza por ello tan
seductora. Nietzsche, con el olfato propio de un cazador de la mentira'®, con un deseo
demoniaco de transgredir, con la pulsion falica de Don Juan*®* de desnudar cada objeto de
conocimiento, vislumbro en la doctrina del Buddha una higiene, los rasgos de la fisiologia.
El budismo es en Nietzsche, para definirlo desde el lenguaje foucaultiano, una
“terapéutica”, un cuidado-de-si, una ocupacién-de-si. Esta therapeuein se estructura desde
una “dietética” del sufrimiento enlazada al olvido. En el budismo hay una excitabilidad
voluptuosa para el dolor, para soportar la tragedia de la existencia, en tanto las fuerzas
reactivas no se imprimen en la memoria, las trazas mnémicas del sufrimiento no dejan
marcas sino que, contrariamente a la “dispepsia” cristiana, nada permanece, todo se diluye,
todo es metamorfoseado y eyectado como potencias activas: “el budista expresa un bello
atardecer, una consumada dulzura y suavidad, -es gratitud por todo, incluido lo que queda
a las espaldas, falta la amargura, la decepcion, la rancune [rencor]”*®°. En este sentido, el
budismo se fugaba de la “neurosis religiosa”, de ese estado patoldgico, enfermo, que
sucedfa a un desgarro originario: la marginacién del cuerpo, la represién de los instintos*®.
La doctrina budista encuentra, entonces, una zona de contacto con la filosofia nietzscheana
en tanto no hay proyeccion o interiorizacion de la “culpa” por el sufrimiento de la
existencia (“resentimiento” y “mala conciencia”), sino que el dolor se transforma en la
posibilidad absoluta de “redencion” o, para decirlo con la imagen del pastor de Asi hablo
Zaratustra, de “transfiguracion”: “Ya no pastor, ya no hombre, -jun transfigurado,
iluminado, que refa! jNunca antes en la tierra habia reido hombre alguno como &l rio!"*’.

No obstante, Nietzsche percibe una voluntad-de-nada en la fisiologia del Buddha,

183 eni genio estd en mi nariz...” Nietzsche, F., Ecce..., Op. Cit., p. 136.

184 Nietzsche, F., Aurora, Op. Cit., p. 306.

185 Fp, (1885-1889), 14[91], p. 539.

188 Cf. en este trabajo ““Neurosis tragica” vs. “neurosis religiosa”. El cuerpo como instancia originaria.”, pp.
18-28.

187 Nietzsche, F., Asi hablé.. ., Op. Cit., p. 228.
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sintomas del nihilismo pasivo en su “ideal ascético”: el nirvana. Y, en este sentido,
sostuvimos que en el pensamiento nietzscheano el budismo retornaria a la “neurosis
religiosa”. Su doctrina del nirvana revelaria lo que Nietzsche habia descubierto en tiempos
de El nacimiento de la tragedia: “Al budista le falta la fe en el arte: de ahi el quietismo.”*®
El nirvana, finalmente, se convertiria en un tropo nihilista, en un pliegue ontolégico, pues
como estado en el que hay ausencia plena de “deseo”, de una “voluntad de vivir”, como
origen del sufrimiento, el budista devela la falta de la fuerza apolinea, esa potencia sélo
griega para metamorfosear la catastrofe energética dionisiaca que se experiencia como
horror y nausea. Es decir, ain cuando el budismo posea una recepcion, una resistencia y
absorcién sorprendente para el sufrimiento, y aun cuando no busque un sentido externo
(Dios, Brahma) para sublimar la tragedia de la existencia, no obstante, segin Nietzsche,

hay un querer-desligarse-de-la-vida®®

(anhelo del nirvapa) en su busca de reprimir el
deseo, fabrica inmunda del dolor.

En El nacimiento de la tragedia Nietzsche vislumbra en Dioniso, ese dios
“desconocido”, enigmatico, que afirma el devenir, la multiplicidad, el goce y el
sufrimiento, una (podriamos decir) “pulsion budica”, una voluntad hacia la nada. Este
Dioniso aun siendo la divinidad de la danza, del éxtasis, de la borrachera, esta impregnado
del “amargo perfume cadavérico de Schopenhauer.”*® El pesimismo schopenahueriano se
muestra en su expresion suprema en la mania dionisiaca y sus multiples méascaras (Edipo,
Hamlet, Sileno): un deseo consciente y metafisico de hundirse en el fondo original del Ser,
de suprimir la “voluntad de vida” (Wille zum Leben). En efecto, luego de la orgia, del
arrobamiento de las fuerzas dionisiacas, la existencia revela su oscura verdad, su terrible
realidad: venir al mundo es venir al sufrimiento; o segun el eslogan fatalista de
Schopenhauer, declamado por piadosos y corruptos: “vivir es padecer.” Este enunciado es
una suerte de “agenciamiento” entre la filosofia de las Upanishads y la doctrina del
Buddha. Entramando la metafisica del Brahman- arman y la Maya como la hacedora de

velos, y la interpretacion pervertida de las “Nobles Verdades” budistas y el

praticcasamuppdda, Schopenhauer resuelve: este mundo de la “representacion” (Maya), de

188 Fp, (1869-1874), 5 [44], p. 131.
189 Cf. FP (1885-1889), 11[367], p. 472.
1% Nietzsche, F., Ecce..., Op. Cit., p. 76.
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la ilusidn, estd construido por el deseo (tanha), esto es, por los “doce eslabones” de la
existencia. Mas el deseo significa falta, condicion plena del goce, pero también del
sufrimiento, pues la voluntad desea siempre, su esencia es desear perpetuamente. He aqui la
perversa verdad descubierta por Schopenhauer (luego sutilizada por Freud): la voluntad es
infinita, y por ello insaciable. Si la vida es “Voluntad”, la redencion del sufrimiento y del
deseo esta en la negacion de la vida.

El budismo, entonces, ya esta demasiado pervertido cuando finalmente lo
“descubre” Nietzsche. El arrebato dionisiaco como deseo de hundirse en el fondo originario
del ser es homologado con la doctrina budista, con su ética de liberarse del dolor, de
redimirse de la misma existencia. Hay en el Buddha, segin Nietzsche, una pulsiéon de
muerte, una metafisica de renunciamiento del mundo. En el budismo, pero también en todo
el Oriente femenino, lugar prohibido de la crueldad, de lo monstruoso, falta el arte, la
traduccion apolinea del lenguaje dionisiaco. Asi, Nietzsche dira: “El arte es algo positivo y
seguro frente al deseable Nirvana.”**! Son el arte, la tragedia, los conjuros de Apolo, la
trasmutacion de las fuerzas epidémicas, extaticas e inconscientes de Dioniso los que
permitiran huir del pesimismo, del nihilismo pasivo, del quietismo budista; es el arte, como
potencia tragica, lo que posibilitara transformar el sufrimiento en un balsamo contra la
neurosis de la religion.

¢Como se estructura en Nietzsche (como también en Schopenhauer y Oldemberg)
esta imagen del budismo? ;Cudles son las tergiversaciones, los desplazamientos en los que
convergen las mdaltiples lecturas nihilistas de la doctrina del Buddha? Hemos definido en
este trabajo tres puntos nodales:

1. que el budismo buscaria la absoluta eliminacion del sufrimiento (dukkha);

2. que la eliminacion del sufrimiento (dukkha) se produciria con la negacién de la
voluntad, con la ausencia de deseo (tanhia);

3.y que el nirvana seria, finalmente, un estado de extincion total, de absorcion en el
fondo originario, en el que no hay ni deseo (taria) ni sufrimiento (dukkha).

Como ya hemos sefialado, dukkha dice (mucho) mas que s6lo “sufrimiento”, es un

concepto polivalente y polisémico: no soélo es “insatisfaccion”, una experiencia

191 Ep, (1869-1874), 3[55], p. 110.
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antropoldgica, sino que también tiene una connotacion ontoldgica, anudandose asi con
annica (“impermanencia”) y tanhd, articulando el tilakkhana (“tres marcas”), estructurando
asi la existencia (bhava). En este sentido, dukkha es un “estado” tan deliberado como
infalible; podria decirse que dukkha se compone de dos instancias: una ‘“consciente”,
personal, y otra universal, inexorable. Estos “estratos” de dukkha estaran determinados por
el sentido de tanha, el “deseo”, la “sed”. Tanha tiene, en principio, una doble configuracién
que nos lleva a dos niveles de realidad: por un lado, es “sed de existencia”, lo que
Schopenhauer definié como Wille zum Leben, el deseo-de-vida, lo cual estariamos en el
plano de la dukkha “ontoldgica”: siempre que haya vida habra sufrimiento, insatisfaccion
porque esa es la “estructura” misma de la realidad (annica); por otro lado, esta el “deseo”,
la “sed” de Otro, de un objeto, una metafora como lugar donde se deposita la posibilidad al
goce, surgiendo el apego (upadana) y el yo (atta). Este sentido de tapha nos sumerge,
entonces, en una dukkha antropoldgica, inconscientemente deliberada, en tanto es una
relacion artificial (;impropia?) entre el “yo” y el mundo. Como mostramos, el Buddha
revela que el deseo es nostalgico, melancélico y frustrante pues lo que se desea esta en
perpetua metamorfosis. Cuando se accede al objeto de deseo, eso que se anhelaba ha
desaparecido produciendo angustia y sufrimiento, retornando otra vez al flujo tragico del
praticcasamuppada, siendo envuelto en su espiral viciosa. Este punto es absolutamente
crucial; de este nacleo de la doctrina budista, repleto de paradojas, pueden surgir al menos
dos lecturas del nirvapa: una nihilista, como la nietzscheana; otra activa, “tragica”,
afirmadora de la existencia (extrafiamente cercana a las experiencias de Nietzsche). El
quiebre estara dado por la interpretacion de tapha: si se sostiene que el Buddha proclamo la
anulacion total del “deseo”, tanto en su primer sentido, esto es, “extincion” del deseo de
existencia, como en el segundo, “apagamiento” del deseo del Otro, nirvana deviene
inevitablemente un pliegue metafisico, un “trasmundo”, sintoma de una ruptura primordial
que se experiencia como huida de la realidad. Mas, si sostenemos, como hemos propuesto,
que el Buddha clama la supresion de tazia como busqueda de la satisfaccion del placer en
lo que no es sino un fantasma, una prolongacion subjetiva del mismo deseo, nirvana se
vuelve una experiencia de “redencion”, de “liberacion”.

El “Iluminado” descubre el juego perverso de dukkha, y asi se retiene al sufrimiento

producido por la peligrosa seduccion de ilusiones, utopias, imposibles, pero devela que la
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“tragedia” de sumergirse en el devenir, en el fluir doloroso de la existencia, en sus
pulsaciones espontaneas es absolutamente inevitable. Y asi fluye con la vida, segin su
ritmo; asi penetra “solitario” en el vacio; asi estd y no estd en nirvana. El sufrimiento

deviene, finalmente, una terapéutica-de-si, una estética de si...

Susurra, otra vez, Issa Kobayashi:
“Este mundo de rocio

no es mas que un mundo de rocio

sin embargo... sin embargo...”
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